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0 الطبعة الثاني : الهيئة العامة لقصور الثقافة - ۲۰۰۲ 


تصدیر الطبعه الثانية 


الفیلسوف الراهب 


تبادر الهيثة العامة لقصور الثقافة دائماً إلى الاحتفاء برموز الثقافة والفكر الذین 
یضعون اللبنات البارزة فى البنية الثقافية الصرية, تقديراً من الهيئة لدورهم البارن 
ولاسهامهم التفرد في هذا الجال. 

وقد كانت الهيئة العامة لقصور الثقافة سباقة فى alld‏ فاحتفت بالفکر 
والفیلسوف الکبیر الدکتور عبد الرحمن بدوی فى عيد میلاده الثمانين حیث أصدرت 
هذا الکتاب الضخم عام ۰۱۹۹۷ وهو الذی نعيد طباعته الیوم وتقدیمه إلى القارئ 
فى طبعة جديدة معتنی بهاء بعد أيام قليلة من رحیل هذا الرجل الذی أثرى المكتبة 
العربية - والفلسفية على وجه التحدید - بالعدید من الکتب والولفات والترجمات 
وکتب التراث المحققة والوسوعات العلمية والفكرية فيما يزيد عن مائة وخمسین 
كتاباً. 

وغير خفى على القارئ والثقف العربی ما قدمه الفيلسوف الراحل د. عبد 
الرحمن بدوى من إسهام رائد ومتميز فى نقل الثقافة الاورويية» وفلسفتها بشكل 
خاص, إلى الثقافة العربية فى ترجمات دقيقة وشاملة ety‏ من ارسطو وأفلاطون 
وانتهاء بهايدجر وشوينهاور وجوته ونیتشه, وعبوراً بفلسفات العصور الوسطی, كما 
اهتم بتقديم الفلسفة الوجودية إلى اللفة العربية, وتبنى فكرها وأسهم - بذهنية 
متفردة - فى الإضافة إلي هذه الفلسفة بالعديد من المؤلفات مثل «الزمان الوجودى» 


ودالعبقرية والوت» مما أضفى بعداً جديداً على الثقافة العربية. 

وإلى جانب ذلك اهتم د. عبد الرحمن بدوى بالبحث فى التأثير المتبادل بين الثقافة 
العربية والثقافة الفربية. خصوصاً فى مراحلها الأولى والمبكرة» وركز فى بدايات 
حياته على دراسة بعض الظواهر غير الملتفت إليها فى الفكر الإسلامى مثل «ظاهرة 
الإلحاد فى الإسلام» واعتمد فى ذلك على تقديم فكر منطقى استدلالی يعتمد على 
coll‏ المنهج الفلسفى فى درس الظواهر وتحليلها. 

وفى أخريات حياته كرس العديد من دراساته للدفاع عن الإسلام ونشر هذه 
الدراسات فى كتب باللفات الأوروبية؛ فقدم LES‏ للدفاع عن «الرسول محمد صلى 
الله عليه وسلم» ردا على الافتراءات التى هاجمه بها بعض GUSH‏ الغربيينء ونشر 
Ls‏ آخر للدفاع عن القرآن الكريم؛ وثالثاً يوضح فيه الأثر الكبير للإسلام فى 
المجتمع الحديث ودوره فى تأسيس حياة مجتمعية ناجحة . 

وهيئة قصور الثقافة إن نعيد اليوم طباعة هذا الكتاب الذى أشرف عليه الدكتور 
أحمد عبد الحليم عطيةء وأسهم فى كتابته نخبة من مثقفى ومفكرى مصرء فإنها 
تحتفى بالقيمة العظمى التى أورتها لنا الدكتور بدوى الذى وصفه طه حسين بأنه 
«أول فيلسوف عریی»» كما أنها تشارك بهذا الكتاب في إعادة تسليط الضوء على 
ابن هذا الوطن الخلاق والمبدع فناً وفكراً وحضارة ورقیاء لعلنا بذلك نكون قد قدمنا 
لهذا الرجل - فى حیاته, قبل مماته - اليسير مما يليق به كمفكر جاد ودؤوب 
ومتفرد. لم يبخل بدقيقة من عمره - الذى وهبه كله للفكر والثقافة فقط - من أجل 
رفعة شأن الإنسان والفكر والحرية في العالم كله. 


أنس الفقى 


تصدیر الطبعة الاولی 
eet‏ ا اا 
احنفاء بالعیمه 


يأتى هذا الکتاب فى إطار حرص الهيئة العامة لقصور الثقافة على الاحتفال بکل القیم 
الزفيعة فى ثقافتناء والرواد الذين يمثلون ویجسدون هذه القيمةء التى نحرص عليهاء وعلى 
أن تكون أمام الاجیال الجديدة نموذجاً حياً. من أجل نهوض ثقافى حقيقى. سس له هؤلاء 
الرواد. وطی الأجيال التالية الاحتذاء» والتمثل, وإكمال مسيرة البناء الثقافى العظيم 
لنهضة مصرنا العربية الإسلامية فى مختلف مناحى الفكر والثقافة والفن والإبداع. 

ويمثل احتفالنا بالفيلسوف الرائد عبد الرحمن بدوی, عميد الفلسفة العربية, تاكبداً على 
حرصنا على الاحتفاء بالقيمة التى یمقها عبد الرحمن بدوى. ودوره المؤسس فى الفلسفة 
العربية والفكر العريى الحديث. 

aly‏ ضم هذا الكتاب دراسات لأعلام ورموز الفلسفة المصرية والعربية, وصفوة من كبار 
مفكريناء وفلاسفتناء والذين تتلمذ معظمهم على يد عبد الرحمن بدوى مباشرة. أو درسه 
واستفاد من فکره وفلسفته وموسومیت. 

ونحن - إذ نذکر ذلك - نؤكد على عميق شکرنا للجمعية الفلسفية المصرية التی 
شاركتنا فرحنا وحبنا واحتفالنا بعبد الرحمن بدوی, بهذه النخبة المتازة من مفكريناء ولا 
يفوتنا أن نشكر كبار الفلاسفة العرب - من مختلف الأقطار الشقيقة - الذين يشاركوننا 
هذا الاحتفال. بحضورهم ومشارکتهم. وإيمانهم - معنا - بقيمة بدوى oa dy‏ وعمق أثره, 
وامتداد عطائه الثرى الخلاق إلى الیوم. أطال الله عمره؛ ومد فى عطائه البارك» الذى 
ll = DLA‏ نوم - یمازس دوره فی تمثیل قیمة فکر الامةءوللفاع عن روحها وقیمها. 


رئوابتها الفكرية والعقاندية» لتبقی خصوصیتها فى مکانها اللائق, وموضعها الامثل, بما 
یتناسب مع ثقافتها وفکرها. رغبة فى نهضة حقيقية تصل إلى الستقبل بأسباب من إدراك 
الاضی وتمثله, وتفهم الحاضر ووعیه. لیکون الستقبل ممتدا من الجنور إلى آفاق العضارة 
العالمية الراهنة. 
فشکرا لجميع من شارکونا هذا الاحتقاء. وشکرا لجهد الجمعية الفلسفية المصرية. 
وأسرة تحریر الکتاب التذکاری, على هذا الجهد الطیب. 
وعلی الله قصد السبیل 


حسين منز 


عبد الر حمن بدوی 
«دراسات مهداه» 


شغل الباحئون العاصرون فى العربية بما سمی «الشاریع العربية العاصرة» 
التی طرحت للبحث إشكالية «التجدید والتراث» ومحاولة تقدیم «رژی جدیدة» للفکر 
العربی, و «العقل العربی». والحقيقة أننا لا نستطیم التعامل مع هذه «الاجتهادات 
الفكرية» بمعزل عن «الجهود الفکریة» التی سبقتها ومهدت لها . فما التمار المثمرة إلا 

وتسبقها جنوع باسقة وجنور راسخة. فالرعیل الأول من رواد الدراسات الفلسفية 

العربية المعاصرة قد أسهم پچهود لها تأثیرها القوی فینا وحضور ها الفاعل بیننا. 
alld,‏ منذ بداية الجامعة الصرية وقبلها. فالتمهيد للشیخ مصطفی عبد الرازق, 
ودالجوانية» عند عثمان آمین. و«تجديد الفکر العربی» عند زکی نجیب محمود؛ وما 
قدمه عبد الرحمن بدوى عن “روح الحضارة العربية ؛ والتراث اليونانى فى الحضارة 
الإسلاميةء والإنسانية والوجودية فى الفكر العربی, تعطينا الملامح الأولى لبدايات 
التفكير الفلسفى المعاصرء والأرضية التى ظهرت على أساسها جهود أصحاب . 
التجدید والرؤية والتکوین. ۱ 

ونقف - الیوم. فى هذا العمل - آمام چهد ما یزال فى طور العطاه لرائد من رواد 
فکرنا الفلسفی العاصرم,هو عبد الرحمن بدوی الذی أسهم - منذ ۱٩۳۹‏ وریما 
قبلهاء وحتى اليوم - باٍنتاچه lll‏ الذى الهم - وما يزال يلهم - الباحثين ویمدهم 
بمصادر الفكر الغرييئ القديم والمعاصرء والتراث العريى الاسلامی؛ تاليفاً وتحقيقاً 
وترجمة بيا لا پستغفنی عذال #حيق والثقف. والتخصص‌فی مهال النراسة 
افقسفية, ‏ ۰ ۱ 

والحقيقة أن بدوی - بما قدمه وما یقدمه,من کتابات - Lai]‏ يؤسس لیس فقط 
للدراسات الفلسفية و نمالخلق وعی عربی معاصتر/ آو‌غاً a lect‏ فى آول دراساته عن 
نیتشه VATA‏ «ثورة روحية» تواکب الثورة السياسية. Leash‏ بدوی ورواد الدراسات 
الفلسفية هو تاکیدهم الداثم على دور الفلسقة فى تأسیس الوعی والروح التی بمکنها 
خلق حياة جديدة: ونظرة جديدة للكون, والحياة, والتاريخ. فتأسيس النظر اساس. 

العمل, والثورة الروحية أساس الثورة السياسية والحضارة الجديدة. 


ونهن, بما نحن dad‏ ویما نمر به من أحداث غبرت عنها عصور العلم والتقنية 
الحديثة وثورة الاتصالات. وامعلومات» ومحاولة توحید العالم» وما يستتبع ذلك من 
اقتصاد عالی يخرج من دائرته کل مالیس منتج» ویسیطر عليه النتج القادر» الذى 
یخضم ویهیمن على غير النتجین» أو ما نطلق علیهم العالم الشالث, أو الرابم. أو 
الخامس, علینا أن لا نکتفی بدور التفرج» وأن نبحث عن «روح الحضارة العربية». 
ونسعی GY‏ یکون لنا دور فى الحضارة الجديدة slash‏ هذه النظرة الجديدة للحياة 
والکون. تلك كانت رؤية بدوی مع نذر الحرب العالية الثانية. ننقلها بالفاظنا مع نذر 
وتباشیر القرن القادم» مطلم الألف الثالثة. 

ولا نقصد - بالطيع ~ القول إن ما قدمه بدوی يحدد لنا ملامع الألف الثالثة, 
ولکننا نؤكد دعوته إلى روح جديدة ونظرة جديدة وحضارة جديدة كانت - فى حینها. 
ولا تزال - ضد ال محتل الغربی السیطر ومع الاستقلال الوطنی 

واذا تساءلنا لاذا بدوی فى هذه اللحظة الراهنة؟ هل الكتابة عن بدوی تعبیر عن 
الواقع الفلسفی المأزوم الذی نحیاه. وبالتالی الواقم الاجتماعی والاقتصادی 
والسیاسی العربی المأزوم الذی یمزقنا ویذهب بنا بعيداً عن أنفسنا؟. هل العودة إلى 
بدوی» والكتابة عنهء وا لاهتصام بإقامة مؤتمرات دولية. وتقدیم کتب تذکارية. ورسائل 
جامعيةء وملاحق لجلات نقافية. هو تجاوز للفربة» الغربة الزدوجة. غرية بدوی عن 
وطنه منذ ۱٩۱۷‏ وحتی الآنء وغرية الباحثین العرب عن مناقشة اعمال بدوی؟ ما هى 
دوافع هذا الاهتمام الذی لم يغه حقه - بعد - بالنسبة للدور الذی قام به فى حیاتنا 
الفكرية والثقافیة؟ أسئلة کثيرة تطرح عند الحدیث عن بدوى؛ وهی - فى الحقيقة -. 
أسئلة عن دور الفکر والفلسفة فى حیاتنا العاصرة. 

السؤال: ماذا عسانا أن نقول آونقدم جن بدوى؟ يدور حول قيمة ودور الفلسفة فى 
حیاتنا, كما يدور حول دور الرواد الذين مهدوا الطریق باٍنتاجهم الذی قدموه - 
ومازالوا - وتژرقهم هموم «الفکر والوطن» ولیس فقط سؤال عن الطیور الهاجرة. 
والنسر البعید, والرائد الغائب/ الحاضر 

إن تکریم بدوی الحقیقی یتمثل فى إنتاجه وما قدمه فى حياته الحافلةء لكن درس 


أعماله وبحثها ومثاقشتهاء الذی تقوم به الطليعة الواعية من أساتذة الفلسفة والعلوم 
الانسانية, هنا فى مصر. بالاشتراك بين (الهيئة العامة لقصور الثقافة) و(الجمعية 
الفلسفية المصرية). من خلال جهود محمود آمین العالم. وحسن حنفی, وأميرة حلمی 
مطرء وأحمد صبحی, وغیرهم ممن یقدرون جهده, هو تأكيد لدور وأهمية الفلسفة فى 
هذا الرمز والقيمة الكبرى فى حیاتنا الفكرية, والذی يماثل - تماماً- قيمة نجيب 
محفوظ فى حياتنا الأدبية. فهو - كما أطلق عليه أنون عبد الك - عمید الفلسفة 
العربية. 

إن تكريم الرواد سمة ثقافية هامة ذات دلالات متعددة» وقد حرص الرعيل الأول 
على القيام بذلك فى كتب تذکارية, نذكر منها: الشيخ مصطفى عبد الرازق, وإبراهيم 
بيوسى مدكورء وعثمان أمين وزکی نجيب محمود. وتوفيق الطویل, ومحمود قاسم. 
وابو الوفا التفتازانى. وهي تقليد نؤكده؛ ونحرص طيهء ونضيف إليه أن التكريم هو 
مناقشة القضايا التى أثارها الرواد. والحوار معهم حولهاء وذلك فى أثناء حياتهم 
الخصبة, فالجدل والحوار من السمات الهامة التى تميز الفكر الفلسفىء ودلالة تكريم 
الأساتذة - فى حياتهم - والاحتفال بافکارهم وطرحها للحوار. أكثر خصوبة وأجدى 
لتهئية السبل لتاسیس النظر الفلسفی النقدى الواعى بقضايا العصر ومشكلاته. 
هكذا علينا أن نتعامل مع أمثال: محمود أمين العالم, وأنور عبد اللك ويحيى 
هویدی ومراد وهبة. وفؤاد زکریا. وأميرة حلمى مطرء وصلاح قنصوة وغيرهم. 

ويأتى هذا الكتاب التذكارى فى الاحتفال بمرور ثمانين عاماً على ميلاد الدكتور 
بدوى فى رحلة عطائه الفلسفية, والدراسات التى يتكون منها المجلد الحالى تضم 
'عدداً كبيراً من الأبحاث التى أعدت للاحتفال به فى الندوة الدولية التى تعقد بالقاهرة 
فى النصف الثانى من gale‏ ۰۱۹۹۷ ويشازك فيها عدد كبير من الأساتذة فى مصر 
والعالم العربی وفرنساء وهم من تخصصات شتی, وهناك عدد كبير آخر من الابحاث 
لم نتمكن من ضمها إلى هذا الجلد, وإلا تضاعف حجمه بشكل مبالغ فيه.... تسعى 
هذه الجهود إلى تكريم بدوى فى.حدود إمكانياتها المتاحةء فى الوقت الذی تتقاعس 
فيه المؤسسات الثقافية فى بلاده عن ترشيحه لجائزة الدولة التقديريةء أو تكريمه 


\\ 


بالشکل الذی یتناسب مع عطائه. لقد قامت كلية الاداپ فى جامعة القاهرة بترشیم 
بدوی لعدة جوائز دولية. إلا أن تکریمه فى بلاده هو الشیء الوحید الذی یتناسب مع 
عطاء بدوی البد ع الخلاق خلال ما يقرب من نصف قرن. 

ویتکون العمل الحالی من أريعة آقسام : الأول عن «مبتکرات بدوی» وهو یشمل 
دراسات تتناول اعمال الفیلسوف فى إطارها النظری العام ویضم ست دراسات . 
نفتتحها بدراسة الدکتور حسن حنقی عن «الفیلسوف الشامل ۰ مسار حياة وبنية 
عمل , عبد الرحمن بدوی فى عيد میلاده الثمانین». ویتناول حنفی بدراسته المطولة - 
التی تکون بمفردها کتاباً عن بدوی, والتی جعلنا منها افتتاحية لهذا الجلد - آعمال 
. الفیلسوف بالحوار. حیث یناقش - فى فقرات سبع - جهود بدوی والاطر الكلية 
للکتابات من خلال مفهوم الحوار- أولاً: من جيل إلى جيلءثانيا: الفلسفة على 
الاتساع. ثالثا: الجبهات الثلاث.رابعا: المشروع الفلسفى العلمی, خامساً: المشروع 
الفلسفی النهضوى (EY!)‏ سادساً: المشروع الفلسفى التاریخی (الآخر). سابعا: 
المشروع الفلسفى الإبداعى (الواقع). 

يمثل بحث حسن حنفی جدل الاجیال, وهو- كما يقول فى نهايته -: «شهادة 
تلميذ له تعلم منه واستانف مشروعه. وارتكن إليه (من النقل إلى الإبداع) بفضل 
تحقيقاته للترجمات العربية القديمةء فكلنا - شئنا ام أبينا - جزء منه» 
واذا كان حنفى قد انتهى إلى توحد مع بدوی, فقد بدأ الدكتور أحمد محمود 

صبحى دراسته «عبد الرهمن بدوى الفيلسوف المتوحد» ببحث عن هذا التوحد. 
ويلخصه بموقف بدوى السياسى الداعى إلى الحرية فى عصور أقلقتها الدعوة إلى 
الحرية, فاتجه إلى العلم. ويقف صبحی أمام عمل بدوى «مذهب الاسیلامیین» بالتحليل 

والحوار والمناقشة, موضحا إفادة المشتغلين بالفلسفة الإسلامية منه 
٠‏ وتنقلنا الدكتورة أميرة حلمى مطر إلى «بدوى فيلسوف الحضارة» فالمضارة هی 
المفهوم الأشمل الذى نستطيع من خلاله تناول فكر وإنتاج بدوى الفيلسوف 
الوسوعی. إننا لا نستطيع أن نناقش جهود بدوى دون أن نعرج على مواقفه 
ااسياسية. وهكذا ألمح أحمد صبحى ؛ وقد خصص الدكتور عبد المنعم تليمة - 
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رئيس قسم اللغة العربية - بحثه عن الفلسفة السياسية فى کتابات عبد الرحمن 
بدوی . إن بدوی Phas‏ أحد التیارات الفكرية السياسية الهامة فى مجتمعنا الصری 
وکان له تأثیره الکبیر فى الحوار الوطنی منذ الاربمینیات» ومن هنا آهمية الحوار 
بینه وبین. التیارات الختلفة, لذا جاء بحث الاستاذ محمود أمين العالم کهوار بين 
تيارين اساسین, إن العالم الذى کتب العدید من الدراسات الجادة حول بدوی يقدم 
لنا بحثه «کشف حساب فلسفی مع الدکتور عبد الرحمن بدوی ومع نفسی», وهو 
بهذا الحساب الختامی لا ینهی حوارا؛ ولا ينهى الجهود الختلفة فى درس أفكار 
بدوی» ویأتی بحث الدکتور آنور عبد اللك: كيف تکون الفلسفة؟ ليقلد الاستاذ عمادة 
الفسلفة الفلسفة العريية العاصرة متوجاً أبحاث القسم الأول وممهداً لقسم الثاني 
الذى يدور حول «اسلامیات عبدالرحمن بدوی» 

یشتمل القسم الثانی على سبع دراسات قدمها أساتذة متخصصون فى الاجتماع 
والتاریخ وعلم النفس والفلسفة . يقدم الدکتور السید آحمد حامد أستاذ الاجتماع 
وا لانشرویولوچیا بجامعة الاسكندرية فى الدراسة الاولی«قراءة عبد الرحمن بدوی لابن 
خلدون». والدکتور عطية القوصی آسنتاذ التاریخ بآداب القاهرة «الاتجاه الاسلامی 
عند بدوی»» ویعرض الدکتور أحمد القاضی من كلية الدراسات العربية وا لاسلامية 
جامعة القاهرة بالفیوم ل «عبد الرهمن بدوی ومکانته فى الفلسفة الاسلامیا» 
الحديثةء وینقلنا الدکتور بوسف زیدان. جامعة الاسکندرية -'أداب دمنهور «من 
تایخ الإلحاد إلى تاريخ التصوف... قراءة فى أعمال بدوی» . ونتوقف فى ثلاث 
دراسات LUG‏ عنده العلاقة بين التصوف الاسلامی والذهب الوجودی عند بدوی » 
للدکتور إبراهيم محمد ترکی, كلية التريية - جامعة کفر الشيخ؛ «وبدوی واکتشاف 
العناصر الوجودية فى الذاهب الصوفية» للدکتور حسن حماد. آداپ الزقازيق, 
«والذهب الانسانوی العربی فى فکرنا التاسیسی وفی القطاع الفلسفی الراهن» 
للدکتور على زیعور استاذ الفلسفة بالجامعة اللبنانية 

ویدور القسم الثالث حول بدوی والفلسفة الفربية سواء لدی الیونان أو العاصرین 
حيث یکتب د . مدحت الجیار رئيس قسم اللفة العربية باداب الزقازیق عن الاخلاق 
بين الخطابة والنقد الادبی ودور آرسطو وعبد الرهمن بدوی فیها كما یکتب د. 
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مصطفی النشار باداب القاهرة عن عبد الرحمن بدوی مؤرحًا للفلسفة اليونانية, 
. ويقدم د. ماهر عبد القادر رئيس قسم الفلسفة بالأسكندرية ملاحظات على بعض 
إسهامات بدوی فى النطق وفلسفة العلوم, ویعرض د. سعد عبد العزیز حباتر 
للمثالية الألمانية كما براها الدکتور بدوى: ویختص بحث صاحب هذه القدمة ب 
(نتيشه بدوی)؛ بینما تتناول منی یوسف «اشبنجار عند بدوی». 
آما عن القسم الرابع» الذی يدور حول (سهامات بدوی الأدبية ففیه دراستان: 
الأولى للدکتور ماهر شفیق فرید عن «بدوی فى دراساته فى الآداب الغربية»» ویحلل 
لنا الدکتور حسین فهیم رحلة بدوی من خلال الکتاب (الحور والنور), هذا عدا ملاحق 
الکتاب الذی نريدك آیها القاری أن تقبل عليه لتکتشف ماذا تقول الاجیال التالية فى 
جهد الراند . 
- ولا یسعنی, فى النهاية. إلا أن أشيد بالجهود الکبیر للذين اسهموا فى إنجاز 
هذا العمل خاصة كلا من (الجمعية الفلسفية) : الاستاذ محمود أمين العالم, 
والأستاذ الدكتور حسن حنفىء ومن (الهيئة العامة لقصور الثقافة) - التى أخرجت 
هذا الجهد الضخم - وعلى رأسها الاستاذ حسين مهران؛ ومعاونة الاستاذ محمد 
السيد عيد (المشرف العام على التحریر): والشاعر رضا العربی مدير التحرير, 
والذين لولاهم - جميعاً - ما ظهر هذا الجهد بهذا الصورة» سواء فى الإعداد للندوة. 
' أو فى اصدار الكتاب. 


د . أحمد عبد الحليم عطية 
ابریل ۱۹٩۷‏ 
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القسم الأول 
بدوى الفيلسوف الشامل 


الفبلسبوف الشامل : 
| ۸ ۱ 
مسار حياة وينية عمل 


عبد الرحمن بدوى ه عبد مبلاده الثمانين 
هی : 5 
۱ ی Fore‏ - 


اوه : من جيل إلى جيل 

ليس الفلاسفة دوائر منعزلة فى کل جیل, أو أجيالا منفصلة جیلا olay‏ جیل, بل 
هی رسالة حضارية واحدة بقوم بها الفلاسفة - عن وعی أو عن لا وعی - بارادتهم 
الإبداعية الحرة أو بتجلی روح الحضارة فیهم؛ باعتبارهم مظاهر لعقل جمعی کلی 
واحد. وبالرغم من إحساس بعض الفلاسفة - فى الشرق والغرب على حد سواء - 
بأنهم وحیدو عصرهم. وأن كلا منهم نسیج وحده, فلا یوجد إلا GIS‏ منذ عبر ماکس 
شترنر عن ذلك فى «الواحد وما یملکه»: الا أن هذا التفرد لا يلفى المياه الجوفية التى 
ينبكق منها هذا النبع الفياض حتى لو بلغ عنان السماء. إن کیرکجارد هو الفرد 
ولكنه ثورة على العصر ونقل الفكر الأوربى - كله - من الفلسفة الحديثة إلى الفلسفة 
العاصرةء وإن نيتشه هو وحيد عصره. وهو - مع ذلك - یمثل عصراً بأكمله. نهاية 
قرن (القرن التاسع عشر) ويداية آخر (القرن العشرين). النبع مرئى وما فى باطن 
الارض غير مرئی. 

والجیل اللاحق هو الذی یطور الجیل السابق, فعلاقة الاجیال ليست علاقة تفخیم 
وتعظيم وتبجیل, مما قد يصل إلى حد التقديس والتاليه. التعظیم موت للمعظم 
والمعظم على حد سواء نفخ للبالون حتى ینفجر» ذويان للسكر فى أكبر قدر ممكن 
من الماء حتى يذهب طعمه»ء مد للحبل السری حتى ينقطع. وقد جرت العادة فى 
الاحتفالات بذکری الراحلين أو بالتحيات فى أعياد ميلادهم الفضية أو الاسية أو 
الذهبية باتباع هذا النهج, مع الظن أن ذلك من مظاهر التکریم. علاقة الشيخ بالرید. 
والاستاذ بالتلميذ, والسيد بالعبد. وغالباً ما يتم ذلك عن نفاق وزلفی ومطلب حتى 
يرفع الاستاذ التلميذ إلى مصافه؛ وحتى يعيش الصغار على موائد الكبارء وحتى 
يمتلئ الفكر بالصراخ الإعلامى فيضيع الفكر ويذهب العلم ويتوقف التاريخ. 

إن خير تحية من جيل لاحق لجيل سابق هی النقد والتطویر, پل والقلب رأساً على 
عقب. من النقيض إلى النقیض, من أجل بیان جدل السلب وا لایجاب. والوجه الآخر 
للجقيقة. فالفيلسوف - بطبيعته - أحادى النظرة. صاحب رأىء ومؤسس اتجاه, 


۱۹ 


ورائد مدرسة. یضحی بجانب من أجل |براز جانب آخر. فیأتی فیلسوف بعده ویذگره 
Las‏ أغفل؛ ویبرز الجانب الآخر حتی تکتمل الصورة. لقد طور آفلاطون معانی سقراط 
فى (نظرية الثل) ثم نقد أرسطو نظرية الثل وقلبها Lasky‏ على عقب. كما طور 
الهیجلیون الیساریون هیجل, ثم جاء مارکس فقلب هیجل رأسا على عقب واضعاً 
رأسه على الارض وجاعلا قدمیه إلى السماء» فعاشت الفلسفة اليونانية وتعددت 
رژاهاء كما عاشت الفلسفة الحديثة وتعددت مدارسها . وقد نقد السیح اليهودية, وهو 
بهودی, ونقد الاسلام السيحية واليهودية, وهما فى الاصل وحیان من الله والكل 
وحی واحد: دين |براهیم. 

لیس الهدف من اا:قد بیان العیوب وا لثالب. وهو العنی الدارج الشائع فى الثقافة 
الشعبية, بل وضع المفكر وعمله فى مرحلته التاريخية من أجل تطوير الجیل اللاحق 
للجیل السابق. وهذا آکبر دلیل على الوفاء. استمرار عمل الاجیال فى اعادة صياغة 
الشروع الفلسفی الجماعی لرحلة تاريخية باكملهاء هو عصر النهضة العربی منذ 
القرن الاضی. آما النکران والجحود فهو فى الاهمال عن غير قصد, والاستبعاد عن 
قصد. ویالتالی قطع الشرایین عن القلپ, وتجفیف النهیرات حتی لا تصب فى النهر 
الكبير. 

ويتطلب ذلك منهج القراءة والتاویل, وإعادة البناء والتركيب» ونقل عمل الجیل 
السابق لعمل الجيل اللاحق, فالمشروع العضاری للوعى الجمعى يستغرق عدة 
أجيال. وفى حالة العالم العربى يمتد مشروع النهضة منذ القرن الماضى ومازال 
مستمراً حتى نهاية هذا القرن. ولم يكتمل بعد وريما ظل قائماً لعدة أجيال قادمة. 
جيل يؤسس» وجيل يمهد؛ وجيل يرسى القواءد. وجيل يحكم الصياغة, وجيل يحقق. 
وربما تستغرق كل مرحلة عدة اجیال. فإذا كان الطهطاوى أسس مشروع النهضة. 
ومهد "۰ جيل تال له: أحمد لطفى السيد وطه حسين والعقادء فإن الفلیلسوف الشامل 
هو الذى أرسى القواعد بفضل توجيه مصطفى عبد الرازق. ثم يأتى الجيل الحالى 
ليحكم الصياغة. جيل المشاريع العربية العاصرة بعد ۰۱۹۱۷ مثل مشروع «التراث 


والتجدید» و«نقد العقل العربی». ودالتراث والشورة» - كنماذج ممثة "pn‏ مصر 
والفرب والشام - ویسلمه لجیل قادم یحقق مشروع النهضة على نحو علمی دقیق. 
جيل تکون وتجرأ وقرأ بين السطور وتجاوز. مثل جيل نصر tole‏ آبو زید. ثم جيل 
علی مبروك. 

ولا يوجد Und‏ وصواب فى منهج القراءة وإعادة البناء» صواب الجیل السابق 
Linas‏ الجیل اللاحق أو Und‏ الجیل السابق وصواب الجیل اللاحق. بل هی آدوار 
متعاقبة واطوار متتالية لنفس الشروع النهضوی, کل جيل فى مرحلته وبناء على 
ظروف عصره. فالزمن یتغیر. وتتغير الرؤى وتتبدل الناهج بالرغم من وحدة المشروع 
الحضاری واستمراریته عبر الاجیال, فالسئولية جماعية؛ والعمل مشترك. والبناء 
متعدد الطوابق, ومتفاوت الاعماق, ومتغیر السعة. ودون الاساس لا يقوم البناء. ودون 
التمهید وا لاعداد لا يحدث حفر فى الارض ولا تشبيد للطوابق. 

وهذه محاولة لاعادة بناء الفیلسوف الشامل, وتطویره. ولم الشتات التناثر الذى 
يزيد على المائة وعشرین کتابا فى منظومة واحدة غائية تصوريةء فى احالة متبادلة 
بين العمل والحياة والواقع» وهی وحدة واحدة, فقد رأى الفیلسوف الشامل نفسه فى 
حنین بن إسحق ودار الحکمة بمفرده, ولکن هذه الرة مع الغرب ولیس مع الیونان, 
مع توحد معه, ونشر الترجمات العربية القديمة. قدم الترجمون القدماء الفلسفة 
اليونانية كما قدم بدوی وحده - من المحدثين - الفلسفة الفربية. وکما كان الترجمون 
القدماء أيضاً فلاسفة. فان الترجم الحدیث - أيضاً- فیلسوف, یترجم ویژلف. وکما 
آراد القدماه نهضة الثقافة العربية الاسلامية وتأصيلها. كذلك آراد الفیلسوف 
الشامل نهضة الثقافة العربية فى مرحلتها التاريخية الثانية. إنما الفرق الوحيد أن 
القدماء عملوا کفریق بتدعیم من الخلفاء, والفیلسوف الشامل يعمل وحده فى الوطن. 
آولا. ثم بعيداً عنه, ثانیًء حتی تقلص الشروع الفلسفی النهضوی إلى مجرد مشروع 
فلسفی تاریخی, لم يكن الفیلسوف الشامل فى حاجة إلى تأسیس جمعية فلسفية 
مصرية كما طرحت عليه فى منتصف الستینیات - GY‏ كان یعتیر نفسه جمعية 
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فلسفية - بمفرده - دونما حاجة إلى الآخرينء ومازال متوحداً فى غريته كالله فى 
علاه. یتوحد مع عمله كما يتوحد الله مع خلقه, یری GIS‏ فى موضوعه كما یری الله 
ذاته فى خلقه. | 

وفی «موسوعة الفلسفة» (جزءان) لا يذكر فى الجزء الأول مع ابن باجه ٩(‏ ص) 
وابن رشد (۲۱ص) وابن سينا (۲۷ص) وابن طفیل (۸ص) وأبى البرکات البغدادی 
(نصف صفحة) قأبی سلیمان النطقی (۱ ص) وحنین بن إسحاق (۱ص) إلا عبد 
الرحمن بدوی (۲0ص)(. وفی الجزء الثانی لا يذكر من آقرانه الا أستاذه مصطفی 
عبد الرازق (۳ ص) مع الفزالی ("ص) والفارابی (۲۱ص) والکندی (۱۰ص). ولا 
یضم ضمن الراجع إلا الأجنبيةء وكأن العرب العاصرین لم يضيفوا إلى الدراسات 
الفلسفية شيئا. وإن ذکر فإنه لا يذكر إلا مؤلفاته العربية ضمن الراجع الاجنبية مثل 
«شوپنهاور» ودنیتشه» و« اشبنجلر» ودشلنج». 

ولا بحیل إلى آحد من آقرانه فی مولفاته عن الفلسفة وتاریذهاء رکانه اول من 
کتب فى الیدان. خاصة الولفات التاخرة منذ الستینیات وحتی الآن» حيث تعددت 
الدراسات حول کانط وهیجل. ولا يحيل إلى الترجمات العربية للنصوص كما يحيل 
إلى ترجمته الخاصه لکتاب «الوجود والعدم» لجان بول سارتر. كما تعددت الکتایات 
حول الفلسفة اليونانية تالیفاً وترجمة لنصوصها داخل مصر وخارجها , وهو الذی 
ينشر بعد مصر فى لبنان والكويت» ولکنه لا يشير إليها لامدحا ولا ذماً؛ بل یعتمد 
-كلية - على الراجع والصادر الاجنبية وکانه يؤلف فى لندن أو باريس أو برلين أو 
روما أو مدرید. وما أسهل نقلها- تصویرا- من أى مولف آجنبی فى الوضوع, كما 
بفعل بعض الباحثين البتدئین دون الاطلاع علیها بل إيهاما بها فى مجتمع یعز فيه 
الحصول على المراجع؛ ویندر وجودها فى الکتبات العامة أو الخاصة. 

وإذا عرف الفیلسوف على الاتساع الشیء فانه یوجد. وإن لم لم يعرفه فإنه ۷ . 
وجود له. فكتاب «علم الجمال» لهيجل لم يعرفه المؤلف لذلك لم يعرضه. ولم يعرضه 
الا بعد أن عرفه؛ مما يدل على التوحيد - لاشعوریا- لديه بين وجود الشىء والمعرفة 
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به, كما فعل الوعی الاوروبی مع العالم الجدید, وكأنه لم يكن موجوداً قبل اکتشاف 
الأورويين له فیما يسمى با لاستکشافات الجغرافية. 

وأحيانا یکتب اسمه على الغلاف اللاتینی ببنط آکبر من اسم الكتاب وكأن ت 
هو الأساس وعنوان الکتاب هو ۳ وكأن عين القارئ لابد أن تقع -أولاً- على 
الشخص قبل آن تری الوضو ع(". 

* ویترتیت بمولفات Asia a‏ سنا ك fall‏ 
حتی يصاب القارئ بالدوار ویشعر بعظمة صاحبه, ونادراً ما يوجد فى آخره من 
الجهة الیسری وکما جرت العادة عند الفانین من البشر(". وفی كل آعماله - تاليفاً 
وتحقيقاً وترجمة وإعداداً- فى الجبهات الثلاث لا بمیل الفیلسوف الشامل إلى أحد 
من أقرانه فى الهوامش, وكأن الفلسفة ابتدأت فيهء وانتهت به, ولا يحيل إلا إلى 
اعماله, فهو المؤلف وهو المرجع: هو الشاهد وهو المشهود له هو القاس والقیس, هو 
التصور وهو التصدیق), وفی الانسانية والوجودية فى الفکر العربى؛ يشكر 
الفيلسوف الشامل مدرسة الآداب العليا «بيروت» ومديرها «جیریل‌برونور» على 
التعاون الثقافى pall‏ بين (بلدان البحر التوسط) دون تسميته العالم العربی؛ وفى 
تيار تسميات طه حسبین ورنييه هبشی(". وريما هو الاستثناء الوحيد كما تقتضی 
بذلك آداب الشكر للضديافة العربية. 

لم يشر ابن الثمانين ربيعاً إلى أحد من أقرانه الذين ساهموا معه فى نفس 
المشروع النهضوى الجماعی, مثل إبراهيم بيومى مدكور فى محاولته إعادة دراسة 
الفلسفة الإسلاميةء وعثمان امین فى محاولته تحديد بؤرة للإصلاح سمافا 
«الجوانية» فى التصوف, خاصة الغزالى, والفلسفة - خاصة الفارابی - فى التراث 
القديم؛ وفى المثالية الفرنسية عند دیکارت والألمانية عن كانط و فشته. وفى يومياته 
فى باریس, ورسالته فى الجامعة, وهی نفس رسالة توفيق الطويل فى دراسة 
التصوف فى مصرء وا #مام الشعرانی ودراسة الأخلاق العربية ومحاولته تأسيس 
مثالية معتدلة. وهی نفس رسالة زکی نج نجیپ مهمود عن طريق فهم التحلیل 


والوضعية النطقية وتجدید الفکر العریی. بل لقد ...هم آخرون من جیله, وربما من 
تلامذته فی.تاسیس الوجودية مثل زکریا ابراهیم. أو الاعتماد على نیتشه مثل فواد 
زکریا اضافة عليه. ولکن الاب لا پعترف بأحد. حتی ولو کانوا من أبنائه الشرعبین. 
بل إنه لا يذكر أحداً من العرب. سواء فى الفرب العربی مثل محمد عزیز لحبابی. 
أو فى الجزائر fie‏ شيغ بو عمران. أو فى تونس مثل محجوب بن میلاد. أو فى 
الشام مثل جمیل صلیبا وسلیمان دنیا. نمصر وحدها فى العالم العربی؛ وهو وحده 
فى مصر. مع أن الأقران العرب کثیرو الذکر له, والاشادة بفضله, والاعتراف بدوره. 
والسوال عنه بعد أن غاب عن الوطن, فالوطن الکبیر مازال يذكر آبناعه. كما يذكر 
احفاده. 
بل لا يذكر مشروع النهضة منذ بدایته فى القرن الاضی, ولا يربط نفسه باحدی 
التیارات الثلاثة فيه, الليبراليةالسياسية عند الطهطاوی وخير الدین التونسی, ار 
الحركة الإصلاحية عند الاففانی ومحمد عبده فى مصر, أو عبد الحمید بن بادیس 
فى الجزائرء أو الطاهر بن عاشور من علماء الزيتونية. أو علال الفاسى فى المغرب. 
أو الكواكبى فى الشام. أو الألوسيان فى العراق. آوالشوکانی فى اليمن. كما لا 
يأخذ موقفاً بالنسبة للتيار العلمى العلمانی فى مصر والشام عند شبلی‌شمیل 
وفرحأنطون رسلامة موسى وإسماعيل مظهر وغيرهم. وقف الطود الشامخ بعفرده 
مثل دون كيخوته يحارب وحده, ورافضا فروسية الآخرين. لذلك كان من ترجماته 
واختياراته ضمن الروائع المائة. وتوحد مع أبطاله الاسطوريين. فالواقع أسطورة. 
والأسطورة واقع. ملائكة كانوا أو شیاطین, ولا يحيل الى أحد من أقرانه الذين 
درسوا قبله أو معه الفكر الاوربی فى ينابيعه؛ آو فى مساره. وإذا كان لا يذكر 
النصوص المترجمة إلى اللغة العربية عن أعلام الفلسفة الاوروبية ولو تنويهاً بها. 
فالاولی ألا يذكر كل الدراسات التى تمت قبله ومعه عن الفلسفة الاوروبية. فهو وحيد 
عصره, لم يكتب أحد قبله ولا معه» وريما لن يكتب أحد بعده. لا فيلسوف فى الغرب 
ولا باحث فى الشرق. 
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يريد إقامة مشروعه التعدد الجوانب وحده, ببطولة فردية. كما يبدو أحياناً من 
عدة عبارات مثل: «لکل فکر ممتاز حياة حافلة فى الضمیر الواعی التطور 
للدنسانیة»" ". ویهاجم ( آبو العلا عفيفى ). OY‏ تجرأ و نشر بعضاً من الترجمات 
المربية القدیمة, ویعتمد هو على مشروعات الآخرين دون أن یذکرهم. ومشروع 
آفلاطون عند العرب هو مشروع بول کراوس, تحول عند المحقق إلى «أفلاطون فى 
الإسلام». 

JS,‏ الترجمات العربية القديمة هى مشاريع؛ بل من المستشرقين مگ 
«اشتينيشنيدر» ووجراف» من مستشرقى القرن الاضی, نشروا فى المجلات العلمية 
المتخصصة. وربما فضل الفيلسوف المحقق هو جمع هذه النشرات السابقة فى كتب. 
وجعلها ميسورة لأكبر قدر ممكن من الدارسين والقراءء وريما يظل «بدوی» مُحققاً 
أكثر منه مؤلفاً. والحالتان الوحيدتان اللتان عمل فيهما مع أحد أقرانه. هما ترجمته 
لكتاب «فلسفة الحضارة» لألبرت اشفیتسر, ومراجعة «زكى نجيب محمود».. وهی 
حادثة فريدة. أن يقبل الفیلسوف, وحيد عصره. أن يراجع عليه أحد.. وواضح أن 
الترجمة من الانجليزية. لان المراجع لا يعرف الالمانية أو الفرنسية, وريما كانث 
مراجعة صورية. نظراً لما تتطلبه دور النشر الحكومية من مراجعة. فقد نشر الكتاب 
فى المؤسسة المصرية التابعة لوزارة الإرشاد القومی عام NAW‏ والثانی ترجمته 
لكتاب «بنروبی» مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة فى فرنسا (Gb ge)‏ ومراجعة د. 
ثابت الفندى, لأنه ضمن مشروع (الألف كتاب) بوزارة التعليم العالى» ومن إصدارات 
الجلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب والعلوم الاجتماعية, وتستلزم الدولة المراجعة 
مع الترجمة. ۲ 

ولم يذكر الفیلسوف الشامل من أقرانه الفلاسفة بالدیح والثناء إلا أستاذيه: طه 
حسين, الذی أشرف على رسالته للدكتوراه فى عام ۱۹۶۳ عن الزمان الوجودی. 
واستاذه مصطفى عبد الرازق. 

فقد أعد الفيلسوف الشامل LES‏ تذكارياً عن طه حسين فى عيد ميلاده السبعین. 
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بتضمن دراسات مهداة من أصدقائه وتلامیذه. مع اهداء خطابی رنان إلى العلم 
الشامخ فى الأدب العاصر. ورائد النزعة الانسانية فى الفکر العربی الحدیث. 
والادیب الذی فتح للادپ العربی أفاقاً عالية. وا مفكر الحرء والقلب الکبیر. والعقل 
المحيط والناقد. والساحر بفصاحة اللسان, من أدخل مناهج النقد الابی الحدیث, 
وصاحب اجمل ترجمة ذاتية. واسهم فى القصة العريية. وأضاء تاريخ صدر الاسلام. 
ونشر التراث الکلاسیکی فأصبح الوقظ الاکبر للعقل العربی"". 

فقرأ التلمیذ نفسه فى الاستاذ, ورأى صورته فى مرأته, وهو ما لا یسمح به تلميذ 
الامس إلى تلاميذ الیوم. كما آهدی من دراساته الاسلامية «الإنسانية والوجودیه فى 
الفکر العربی»» إلى روح استاذه الاکبر مصطفی عبد الرازق, الذی انبهر بقوة ایمانه 
وهو فى مرحلة تمرد الشباب, ورأی فيه نموذج الانسانية فى بيئة ضاعت فیها قيمة 
الانسان, فهو الذی هداه من العصیان إلى الطاعةء ومن الثورة إلى الاذعان. يهديه 
کتابه روحاً بروح؛ بعد أن عز |هداژه إليه يدا aus‏ وهو ما يشارك فيه كل الأقران 
من تلاميذ الاستاذ اعترافاً بفضل!"). 

وقد كتب الفيلسوف الشامل سيرته الذاتية بنفسه فى مادة «بدوى» فى «موسوعة 
الفلسفة»» حياته وأعماله Oe Say‏ دون أن ينتظر أن يخلد أحد ذكره. فهذا شرف لا 
يستطيع أحد من اقرانه وتلاميذه وأصدقائه ومحبيه الوصول إليه. فهو الذى Lins‏ 
وهو الذى يحيى نفسه. وهو الذى يموت» وهو الذى يعرْى نفسه, لا يحتاج الممثل إلى 
جمهور. ففی فنه يتحقق الفنان والناقد. المبدع والتلقی, ولا حتى Sub‏ النعم واجب 
عليه. كما قال العتزلة قديماً فى الواجبات العقلية الثلاثة: الخلق, والتكليف. وشكر 
النعم. فالعبقری يولد ويحيا ويموت كقدر تاریخی, وكجزء منه فى إحدى مراحله. 
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انبا: الفلسفة على الاتساع 

وأول ما يبدو هو هذا الکم الهائل من الولفات للفیلسوف الشامل لدرجة استحالة 
الاستیعاب والقراءة والاحتواء» فقد جاوزت US GUI‏ آمکن حصرها وتحلیلها. وفی 
رأيه المائة وعشرین کتاباء وفی رأى ناشریه المائة وخمسين PLUS‏ ولاتساعها بوبها 
صاحب الثمانين ربیعاً فى آبواپ: مبتکرات. دراسات. وخلاصة الفکر الأوربى. 
ودراسات إسلامية؛ وترجمات (الراوئع المائة) بل وفی سلاشل مثل سلسلة الينابيع, 
وبلفات متعددة, العربية. وهی الاکثر, والفرنسية وهی الأقل. وتتنوع الاعمال بين 
التاليف والتحقیق والترجمة والاعداد. والإبداع الشعری والقصصی, مما يستلزم 
تصنيفاً جديداًء من أجل تلمس جوانب الشروع الفلسفی للفیلسوف الشامل, فهو 
- من هذه الناحية - فیلسوف عصر وسیط مسیحی مثل توما الأکوینی, یکتب 
«الخلاصة اللاهوتية» فى عشرات الاجزاه. وهو أيضاً فیلسوف |سلامی يجمع 
ویژلف ویعرض وینتقی ویقتبس, كما فعل ابن سينا فى فى موسوعاته. هو فیلسوف 
موسوعی, يؤلف فى کل میدان, ویکتب فى كل علم, ۷ تحد معارفه حدود, یسبح فى 
فضاء لا نهائی للمعارف البشرية مثل القدماء» لا فرق بين النقل والابدا op‏ بين العرفة 
.. والعلم, بين التراث والتجدید °". 

وهناك فلاسفة آخرون مقلون فى التالیف, عظماء فى الاثر» مثل «برجسون» الذى 
۷ تتجاوز مؤلفاته الثمانية ولكنه شق طريقاً جديدياً للفسلفة مازالت قائمة؛ بل أرسى 
قواعد تيار بأكمله «البرجسونية», بالرغم من أنه كان لا يريد أن يؤسس مذهباً. 
فا مذهب مغلق, وهو صاحب فلسفة التفتح. ولقد كان الفيلسوف على الاتساع على 
إعجاب شديد ببرجسون. وأعلن عن صدور مؤلف عنه, ولكن الإعجاب شی» والسلوك 
شىء آخر. 

وهناك شعور حاد بالفلسفة على الاتساع, ويملامح المشروع العامة فى الافق, فى 
ذكر مؤلفات الفيلسوف الشامل. وتصنيفها فى أربع مجموعات: 

أ- «مپتکرات» أى الإبداع. وهو الأصغر Line‏ والاهم كيفاً. وتجمع بين الفسلفة 
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والشعر والیومیات(۳. 

ب- «دراسات» وتضم خلاصة الفکر الادبی» وتشمل الدراسات الفلسفية والمنطق 
والشعر ومناهج البحث. بل وتضم الترجمة وکانها دراسات. مثل «النقد التاریخی: 
زفق لس LG‏ اوق اسف يل ترجية ككان انلو دستترپوس تنفسن الوا اما 
خلاصة الفكر الاوربی, فتشمل دراسة أعلام الفلسفة الحديثة؛ مثل نيتشه واشبنجلر 
aly eg,‏ أن abel‏ الا مق BSN‏ ین با م( غاا سك 
Sal‏ اليوناني أى الذروة), مع ربيع الفكر اليونانى (البدایة). وخريف الفكر الیونانی 
مع شقائه (النهاية) وفلسفة العصور الوسطى قبل الانتقال إلى العصور الحديثة, 
ویاعتبار أن الیونان مصدر الغرب J easel‏ ۱ ۱ 

ج - «دراسات!سلامية» وتشمل التحقیق والتالیف والترجمة والاعداد, والاعلان 
غا فون ترت مان ار روي م مل ال aaa alsa‏ لا رس 
وأفلاطون وأفلوطين, الصحيح فيها والنحول, وتحقيق النصوص العربية لابن سينا 
وابن رشدء والغزالی» وأبى يزيد البسطامی, والتوحیدی, ومسکویه, والمبشر بن فانك. 
وابن سبعین, وأبی سلیمان النطقی. والترجم لتقل التراث البونانی فی الحضارة 
الإسلاميةء ودراسات الستشرقین عن الانسان الکامل وعن الخوارج والشيعة» وعن 
ابن عربی وروح الحضارة العرپية, آما التالیف فیشمل تاريخ الالحاد. وا لانسانية 
والوجودية فى الفکر العربی, وهو أكثر المؤلفات إبداعا وربطاً بين الترائین الاسلامی 
والغربى؛ وحازم القرطاجنی وأرسطو ريطا بين الترائین الاسلامی والیونانی. ورابعة 
العدوية شهيدة العشق الإلهى؛ ودور العرب فى تكوين الفکر الاوربی؛ ربطا بين 
التراث العربی والتراث الغربی(٩۲.‏ 

آما الترجمات فتشمل الروائع GUI‏ ومعظمها ترجمات عن الأدب الرومانسی 
الالمانى Lat‏ ونثرا وأقلها عن الاسبانية والفرنسیة! ". وتأتى ترجمات آخری خارج 
الروائع المائة ودون ترقیم» اضافات عامة, حتمتها ریما الظروف والناسبات. تجمم " 
بين الحضارة والفلسفة والفن(۳. 
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وقد کتب الفیلسوف الشامل موسوعتین بمفرده صدرا فى نفس العام: « موسوعة 
الستشرقین» فى جزء واحد و«موسوعة الفلسفة» فى جزأین. اعترافاً بفضلهم 
وإقراراً بمصادر ale‏ وتتبع الوسوعة الاولی الترتیب الابجدی العربی لاعلام 
الاستشراق, وللموضوعات على حد سواءء ويبدأ القال بعرض حياة الستشرق 
ومؤلفاتهء وینتهی بمراجم die‏ ویمتد الاستشراق عبر العصر الوسيط والعصر 
الحدیث. ویذکر JS‏ من تعرض للاسلام من الفربیین. وهو عمل تجمیمی خالص. 
معظمه منقول من مراجم أجنبية دون الاعلان عنها, وقد وضعت موضوعات مع 
الاسماء مثل القرآن طبعاته فى أوريا وفهارسه وترجماته الاولی. دون الحدیث. ویذکر 
العجم اللاتینی العربی الاول, والعجم اللاتینی العربی الثانی. وأولوية الطبعة العربية 
فى آوروبا. مادامت الادة والعلومات متوافرة. یغلب علیها المدح؛ ویغیب منها النقد . 
وتخلو الوسوعة من تصدیر أو استهلال آو Lethe‏ تحدد اطارها وتبین هدفها. أسوة 
بباقی المؤلفات والتحقیقات والترجمات والإعدادات'. 

والثانية « موسوهة الفلسفة » (جزءان)ء تضم أعلام الفلسفة ومدارسهاء وآهم 
مفاهیمها وموضوعاتها وتاریخها, بترتیب آبجدی عربی, وفی آخر کل مقال بعض 
الصادر والراجم النتقاة, والفلسفة بالعنی الواسع, إذ تضم بعض علماء النفس 
والاجتماع والسياسة وا لاقتصاد. والکتاب لا یتضمن قائمة بأسماء الفلاسفة فى 
آخره, بل بعض صور الفلاسفة. ويجمع بين الفلسفتین العربية الإسلامية والفربية 
على نحو غير متوازن. 

فبينما يضم الجزء الأول تسعة فلاسفة عرب منهم المؤلف نفسه, يضم مائة وثلاثة  ٠‏ 
فلاسفة أوروبيين. وبينما يضم الجزء الثانى أريعة فلاسفة عرب. يضم مائة وثلاثة 
وعشرين فيلسوفا غربياء وکان العرب والمسلمين لا دور لهم فى الفلسفة!"". 

والهدف من موسوعة الفلسفة تلبية حاجة القارئ العريى المتخصص وغير 
امتخصص Les‏ يحتاجان إليه. للأول المعلومات الأولية عن الفيلسوف والمذهب, وللثانى 
حرية الفكر واتساع الأفق وروح النقدء وتمكينه من تكوين نظرة فلسفية للكون 
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وا لانسان والحياةء والهدف - فى الحالتین - السمی Sally‏ الإنسانى الرفیم( ۳ 
وتعتمد بطبيعة الحال على بعض ما آصدره من کتب سابقة. كما آفاد من 
"بلوسوعات الفلسفية الايربية والامريكية فى العقدین الآخرين. ومن السلاسل 
. الفرنسية والالمانية والإيطالية التخصصة لاعلام الفلسفة ومذاهبهم؛ ومن معاجم 
المصطلحات,.الفلسفية التی يستفغرق سردها عدة صفهات. كما يتجلى نموذح 
.الفلسفة على الاتساع فى ترجمته لكتاب بنروبي «مصادر» وتيارات الفلسفة المعاصرة 
فى فرنسا (جزمان). والذى يستعرض حوالى اثنين وستين فيلسوفاً حياة ومؤلفات 
ومذاهب فى ثلاثة تيارات رئيسية: الوضعية التجريبية, والوضعية الوطنية, 
والكاثوليكية باتجاهيها النفسی والاجتماعی, والمثالية النقدية والمعرفية, والوضعية 
الميتافيزيقية والروحيةء وكلها تدور حول الأنا والتجربة الفردية, لذلك عشقها 
الفیلسوف الموسوعى. 
وقد تتغير العناوين المعلن عنها مثل الإعلان عن المثالية Tally‏ فى تلا أجزاء 
(فشته, هیجل, شلنج) ثم صدر تحت عنوان «شلنج» مع فصلين تمهيديين عن «فشته 
agillty‏ وقبل أن یستاثر هيجل بجزأين آخرين عن فلسفة القانون والسياسة, 
وفلسفة الجمال والفن. - 
وقد يعلن عن كتب ولا تصدر, مثل الإعلان عن «برجسون» فى خلاصة الفكر 
الأوربى؛ وعن رسائل الاسکندر الأفروديسى فى كتاب مستقل, وقد صدرت فى كتاب 
آخر شروح على آرسطو مفقودة فى اليونانية ورسبائل آخری» و«إيرقلس عند العرب» 
وقد صدر فى «الأقلاطونية المحدثة عند العربا». «والآرا م الطبيعية لفلوطرخس». وقد 
صدر فى كتاب أخرء والتشويق إلى الحياة الدائمة للتوحیدی, ولم يصدزء وريما حذين 
- ابن إسحق: آداب الفلاسفة. والإعلان عن الترجمات من الروائع الماثة, ولم يصدر . 
منها إلا ما يتجاوز العشرين» وكان العمر يتسع مع ما يتسع إلى ترجمة روائع مائة 
من الأدب الاوروبی, بالإضافة إلى ما يزيد عن المائة من الدراسات الأخرى في 
- التراثين العربى والاوروبی, تاليفاً وتحقيقا وترجمة وإعداداً؛ فرد واحد يقوم بنور جيل 


كاقل او یسيا تمه راهان وا مان هر عن عون per ct‏ من )ا2 مل 
الاعلان عن منطق أرسطو مرة فى آجزاء خمسة وهو الاقل, ومرة فى ثلاثة أجزاء 
وهو الاکثر والأصعء ودون کيخونة «لثربنتس». الاعلان عنها فى أربعة أجزاء وصدرت 
فى جرآین. 

ومرة یعلن عن کتاب فى الدراسات, وهو مترجم دون اسم الترجم. مثل »روج 
الحضارة العربية» وهو لكارل هنرش شیدر. ومرة مع ذكر الزلف مثل فلهوزن 
«الخوارج والشیعة» و«التراث الیونانی فى الحضارة الاسلامية». ودشخصیات قلقة 
فى الاسلام». و«شطحات الصوفی؟». «وا لانسان الکامل». وكلها oles pie‏ دون 
الاعلان عن مؤلفيهاء وكأن لا فرق بين التالیف والترجمةء فالتاليف ترجمة حرة. 
والترجمة تاليف غير مباشر, والتعبیر عن النفس عن طریق أفكار الآخرين. 

ومرة يعلن عن الترجمة بأكثر من عنوان, مثل ترجمة «برن»» مرة اتشيلد هارولد. 
ومرة أسفار أتشيلد هارولد, وترجمة dine‏ «الديوان الشرقی». اختصاراً للديوان 
الشرقى للمؤلف الغربى؛ والاصع «الدیوان الشرقى للشاعر الغربى». وحرفيا 
«الديوان الغربى الشرقی». وترجمة رينيه ويج «الفن والنور واللوحات» وهو الأغلب, 
وأحياناً «الفن والنور وقراءة اللوحات» وهو الأقل. 

وقد يعلن عن عدة اجزاء تكون سلسلة متصلة, ولا يصدر إلا جزء واحد, مثل 
الإعلان عن «شطحات الصوفية» ولم يصدر إلا الجزء الأول عن أبى يزيد البسطامی. 
والإعلان عن الأصول اليونانية للنظريات السياسية فى الإسلام», ولم يصدر إلا الجزء 
Ly!‏ 

ویدل ذلك على أن الشروع البحثی للفیلسوف الشامل فى بدايته كان متشعب 
الاتجاهات بين التالیف والترجمة والتحقیق والاعداد. أو بينها جميعاً. وکان مازال 
متحركاً فى كل هذه الاتجاهات. طموحاً للفاية أكثر مما تتسع له حياة فرد واحد. 
ولکن هذه هى طبيعة المشاريع الفكرية الکبری, مسار حياة. يكشف عن بنية عمل, 
قصد كلى يتحقق فى مقاصد جزئية. 

وتتوزع الأعمال على رحلة العمر كلها منذ أكثر من نصف قرن, لا تفرز قبل 
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الاستانبة, ثم تضمحل أو تكاد تختفی بعدها. اول کتبه فى أواخر الثلائینات, ومازال 
يعطى حتی آواخر التسعینات. وان اختلف اتجاه العطاء طبقا لراحل العمر ومکان 
ial‏ یه قزت ان هف فى جدل خضت يتن الفرن رالد بش 

والسؤال: كيف استطاع عمر واحد أن ينجز AST‏ من مائة کتاب. بمعدل كتاب 
واحد کل أربعة أشهرء وفى موضوعات متفرقة» تضم أكثر من حضارة. على الأقل 
فى حضارتين مختلفتين, الإسلامية والفربية, وفى ثقافات متعددة داخل كل حضارة, 
العربية والفارسية والتركية والهندية داخل الحضارة الاسلامية, والألمانية والفرنسية 
والإسبانية والإيطالية داخل الحضارة الأوررية؟ 

وفى نفس آلوقت كيف استطا ع الجمع بين الفكر وااسياسة: بين النظر والعمل, 
بين البحث العلمى والنشاط الحزيى: خاصة وهو فى مرحلة الشباب بعد أن قدمه 
فتحى رضوان لشباب الحزب الوطنى ومصر الفتاة. مفكراً مرموقا؟ فاعمال 
الفيلسوف الشامل هی أكبر سياحة عرفها الفكر العربى المعاصر فى فكر البشر. ولا 
يوجد فيلسوف خدم الفكر الفلسفى فى مصر قدر ما خدمه الفيلسوف الشامل, فهو 
النافذة التى فتحها على الدراسات الإسلامية والفلسفة الغربيةء بعد أن توارت هموم 
الوطن من هموم الشباب. ظل العالم الباحث الاستاذ عازفاً عن المناصب الرسمية 
غير متطلع لها. وكان المنصب الوحيد الذى أخذه فى الجامعة. وخارجها فو منصب 
الستشار الثقافی لمصر فى برن بسويسرا ۰۱۹۵۹-۱٩۹۰۹‏ منذ ااتلمیم حتى الوحدة. 
وهو منصب لا يتقلده إلا مفكرء استعمله فى البحث والاطلاع على الکتبات. آکثر من 
استعماله فى جمم الأموال واستثمارها فى الاعمال الحرة. ٠‏ 

وهو مشروع فکری واحد بالرغم من تقلباته ونبذاته, وظبة جانب على آخرء طبقاً 
لراحل العمر وقربه آو بعده عن الوطن, ومازالت الوحدة تجمع بين الشتات, وإن كان 
أثره بدأ فى الانحسار لتغيير الواقع. والفیلسوف الشامل لم يتغير. 

ويغلب. منهج العرض, عرض المادة العلمية دون تدخل من المؤلف بالنقد أو التطوير 
أو القراءة. كما هو الحال فى التالیف المدرسى. وكأن المادة العلمية هی العلم: 
والمعلومات المتوافرة هی العلم الجديد المضاف إلى العلم القديم فى بيئة تفتقر إلى كل 
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میات وا ی oe‏ اشوا نون cad‏ کان ال ا ارافان 
کالنجم الزاهر بسطم فى السماء ويضىء فى کل اتجاه. 

فهو بمفرده مکتبه حية متنقلة تحتوی على تاريخ الفکر البشری کله. باستنا . 
الشرق القدیم وأفریقیا وأمريكاء وكأنه لم یهتم الا بالاسلام والغرب. فقد انتتلت. 
الحضارة من الیونان إلى العرب. ثم من العرب إلى الغرب, وربما تنتقل إلى العرب 


من جدید . 
اليونان القدیم الغرب الوسیط والحدیث 
العرب القدماء العرب الحدتون 


مشروعه فیما یبدو التمهید لاجیال قادمة من دارسی الفلسفة. واعداد الخریطة 
العامة للفکر البشری لهم. بانوراما عريضة, يرون فیها الروح البشری وهو يهى ذاته 
بالفکر. يؤسس الیادین, ویفتح الجالات. ویضم الأسس. ویطرق الجهول, ویسهل 
الصعب, ویجلب النادرء ویفتح الابواب لاجیال قادمة للدخول. 

والفیلسوف الشامل نقطة التقاء بين الشرق والفرب. كما هو الحال عند JS‏ 
مفکری النهضة العريية. يقرأ (الانا) فى مرأة (الآخر)ء ویری (الاخر) فى مرآ 
(LY!)‏ فالواقع له عينانء عين على الماضى وعين على الستقبل, وله رنتان, رئة تتنفسر, 
بتراث القدماء. ورئة تتنفس بتراث الحدئین. وهی آبعاد الزمن الثلاثة. فالواقم هو 
الحاضر, وتراث القدماء هو الماضى, وتراث المحدثين هو المستقبل. 

ويمكن التعرف على عدة دوافع لهذا التالیف على الاتساع, منها ما يتعلق بالمالا 
الراهنة للفلسفة فى الجيل الماضىء ومنها ما يتعلق بالظروف الاجتماعية والاقنصادية 
والهنية العامة فی مصر. 

حاول الجیل الاضی منذ نشأة الجامعات الصرية تأسيس کل شىء واعطا . 
أساس عام للفکر الفلسفی فى مصرء لا فرق بان دراسات اسلامية ودراسات غربية. 
تالیفاً أو تحقيقاً أو ترجمة, فلسفة أو ادباء جامعياً أو أزهرياً. مصرياً أو عربیا أ, 
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أجنبياً""). بل إن الذى أشرف على الفیلسوف الشامل فى رسالته للدکتوراه «الزمان 
الوجودی» عام ۳ هو عمید الأدب العربی طه حسین. 

كان الفرا غ كبيراً یحتاج إلى ملء آولی فى كل الیادین. ودون هذا الحد الادنی 
من الثقافة الفلسفية على الاتساع لا يمكن لاجیال قادمة البناء والتشیید فى العمق 
-أولا- وفی الارتفاع - ثانیا- فهو ینتمی إلى جيل إرساء القواعد ورضم الاسس 
مثل طه حسسين» وأمین الضولی. و مصطفی عبد الر ازق» وعشمان آمین» وتوشیق الطويل, 
وز کی نتبضیب محمود, وابو ریان, وأبو العلا عفیفی» وعلى سامی النشار؛ وأحمد فؤاد 
الأهوانى. ومصطفی حامی. فلولا الجیل الأول ووضم الاساس لما أمكن للاجیال القادمة 
التحول من الاتساع إلى العمق, ومن الاساس إلى البناء. ومن القواعد إلى البیت. 
ومن العام إلى الخاص. 

وقد يكون السبب جامعیاء فابن الثمانين أستاذ جامعى يدرس كل شی». تاریخ 
الفلسفة اليونانية والوسطى والحديثةء والإسلامية بكل آنواعها, الفلسفة والكلام 
والتصوف, والعلوم الفلسفية. المنطق ومناهج البحث. والأخلاق, والسياسة, وفلسفة 
التاريخء وکان هو مؤسس القسم الاول, وا لاستاذ الأولء والمؤلف الأولء فکتب فى کل 
القررات لافادة الطالب. فکان صاحب صنعة ورائد حرفة. التالیف الجامعی, والکتاب 
القرر. والتوزیع على الطلاب. وهو تقلید مازال LEG‏ فى جأمعة عين شمس من الجیل 
التوسط والجیل الحالی» حتی طفی توزیع الکتب على العلم» على الاستاذ والطالب 
والساعی على حد سواء. 

وربما دخل العامل الاقتصادی فى ذلك مع الفیلسوف الشامل فى بحبوحة من 

٠‏ العیش, ومن أسرة ميسورة صاحبة آراض فى الریف. وکما یتندر الادیاء ببخل 

توفيق الهکیم. يتندر أساتذة الفلسفة أيضا ببخل الفيلسوف الشامل فى حياته 
الخاصة والعامة» دون تغيير للهندام. ودون عربة لتسهيل الانتقال» ودون تمتع بما 
أعطيه من سعة فى العيشء ولا فرق هنا بين التقتير والزهد إلا فى الباعث, والنتيجة 
واحدة. 

وقد يكون السبب وجود ناشر معروف ومشهود له بالكفاءة فى النشر والتوزيع, 
فيسهل للباحث هم النشر والبحث عن ناشر والصراع معه على حقوق الولفین, التی" 


- فى الغالب - ما تضیع لحساب الناشر, أو بتزویر كتبهء أو باصدار طبعات خاصة 
لا يعلمها المؤلفء أو بزيادة عدد الکتب فى الطبعة الواحدة على غير علم الزلف. كان 
الناشر يتغير بتغير الکان, فالعالم يجذب ناشره فى أى مكان حل"'. 

وقد يكون الدافع إمكانية البحث العلمى الواسعة: الاتصال بالمستشرقين. 
والاطلاع على آبحانهم. pal!‏ بعديد من اللفات الأجنبية الحيةء كالفرنسية والألمانية 
والاسبانية وا لايطالية والانجليرية فى الفرب. والفارسية والتركية فى الشرق. أو 
القديمة كاليونانية واللاتينية. هذا بالاضافة إلى كثرة الأسفار؛ والاطلاع على مکتبات 
العالم الشهيرة, الوطنية فى باریس, وا لأسکوریال بالغرب فى مدرید. وأحمد الثالث 
باستانبول, ومکتبة جامعة طهران. 

کما ساعده وجوده مستشاراً ثقافياً فى برن على مدی ثلاث سنوات» فى 
"الخمسینیات. بعد الثورة المصرية؛ على سهولة الاطلاع على آمهات الراجم الاوريية. 
بما توافر Gal‏ من وقت. وإمكانيات مادية وحماس للعلم, ونقل دراسات الستشرقین 
والتعریف باعمالهم. فى فراغ فلسفی شدید یحتاج إلى من يملؤه علماً وشهرة 
ویزوغاً 

وقد یساعد على ذلك التفرغ الکامل للبحث العلمی لدرجة الرهبنةء والعزوف عن 
الزوج وا لاهل والاولاد والاقارب وا لاصدقاء والخلان. اسوة بالجاحظ aly‏ رشد من 
القدماء. فالجاحظ وقعت مکتبته عليه. وابن رشد لم يترك الكتابة والتالیف إلا لیلتین, 
لبلة وفاة أبيهء ولیله بنائه على آهله كما تقول الروایات. 

يضاف إلى ذلك الرغبة فى العزلة والزاج الحاد, والطبع الجاد. والعبوس الدائم. 
والجدية الصارمة. حتی أصبع البحث العلمى جزم من الزاج النفسی والتکوین 
البدنی. بالرغم من «هموم الشباب» و«اعترافات ساقطة» clinging‏ إحدى بنات 
الهوى». خشی الزملاء والتلامیذ وا لاصدقاء وا لریدون الاقتراب منه خشية أن 
یصیبهم منه الأذى والامتهان. رفض جوائز الدولة التقديرية من الجامعات الصرية 
والاجنبية. ومازال یرفض JS‏ مظاهر التکریم له متشککا فى کل شی». أو متعالیا 
على كل so pat‏ کالقائد الذی لا يضع نیاشینه على صدره؛ حتی لو انتصر فى کل 
الحروب. فماذا تزیده النیاشین. من يضعها يستمد وجوده منها, ویشعر بانه آقل 
منهاء ومن يعزف عنها, تستمد هی وجودها منه ویتعالی هو ON gale‏ 


Yo 


ثالثا: الجنهات الثلاث 

ویمکن إعادة تصنیف آعمال الفیلسوف الشامل فى ثلاث چبهات, مازالت تکون 
مشروع النهضة العربى منذ «مناهج الالباب» فى القرن الاضی حتی مشروع 
«التراث والتجدید»: | لوقف من التراث القدیم. الوقف من التراث الغربی» الوقف من 
الواقع العاصر. وهو مشروع متصل منذ فجر النهضة العربية عند الطهطاوی حتی 
هذا الجیل, یساهم فيه کل مفکر فى إحدى صیاغاته وأشكاله. فالكتابة عن الآخر. 
هی GOS‏ عن الأنا فى مرأة الآخرء وتتفاوت الجبهتان الأولى والثانية من حيث غزارة 
og Ley‏ حوالى خمسين مؤلفا فى كل جبهة. ثم تنكمش الجبهة الثالثة التي يسميها 
(البتکرات) فى عشرة أعمال تقريبا. وهذا يدل على أن معظم التاليف فى النصوص. 
يقرأ النصوص, ولا ينظر إلى الواقع إلا من خلال النصوص, القديم منها والحديث. 
فاصبع الانتاج تراثى الطابع» مكتبى الاتجاه. نصی القراءة. ويغلب عليه النقل أكثر 

من الابداع» والقراءة والتأويل أكثر من التنظير المباشر للواقع. 
ولا يهتم المؤلف بترتيب زمانى للأعمال فلعل هناك تطوراً فكرياً يمكن رصده:؛ ولا 
يهتم بالطبعات الأولى أو التأخرة بمزيد من الدقة والاحکام. كما تفعل مكتبة مصر 
فى أعمال نجيب محفوظ, ومكتبة الشروق فى أعمال سيد قطبء فقد تحدد المشروع 
من قبل مرة واحدةء ولٍنما الراحل هى لبنات وطوابق لإتمام البناءء وهناك مسافة 
زمنية تطول أو تقصر, بين سنة النشر وسنة إعداد الکتاب» قد تصل إلى أكثر من 
عشر سنوات. مما يدل على أن المؤلف كان يعد اکر هق ES‏ بيرف الت عن 
النشر- وينتهز فرصة وجوده فى الخارج فى إحدى المكتبات العامة ليجمع مواد أكثر 
من كتاب» فكان التاليف أسرع إيقاعاً من النشرء وكان لا بحلّ مكانا للعمل فيه فى 
التدريس إلا ويصاحبه التأليف, فالعالم كله مكان للتالیف والنشرء بل تتعدد الفصول, 
بين الشتاء والخريف والصيف والربيعء بالإضافة إلى أسماء الشهور الميلاديةء وتتعدد 
بين عواصم الفرب والشرق لندن وياريس 
١‏ والفاتيكان فى الغربء والقاهرة والكويت 


۳۹ 


وطهران ودمشق وبیروت وعمان وپنغازی فى الشرق!". 
وقد یکون السبب للتباعد بين سنوات النشر وسنوات التالیف عدم وضع تواریخ 
الطبعات الأولى التى يمكن معرفتها عن طريق الترتيب الزمانى. وقد تكون المسافة 
aa‏ رات ل اقل ,وقد تكوة el Ge‏ 
وقد حصر الفیلسوف الشامل - نفسه - ملفاته فى موسوعة الفلسفة فى الادة 
التی کتبها عن نفسه, لعله یکشف عن تطور فکری أو مسار روحی أو انعطافات أو 
تشعبات فى مشروع فلسفی متعدد الجبهات. أغفل منها الترجمات فى سلسلة 
«الروائم المائة»ء مع آنها جزء من الاعمال, أو لانه لا یعتبر الترجمة عملاً علمياً 
يضاف إليهء والبتکرات GY‏ رأی نفسه مؤرخاً للفسلفة اولا وفيلسوفاً ثانباً . كما يغفل 
هو - نفسه - بعض آعماله ریما سهواً مثل, «السماء والعالم والآثار ,العلوية» 
لارسطوطالیس و«تلخيص البرهان» لابن رشد «وتلخيص القياس»», وقد يتكرر 8 
واحد مرتین. طبقاً للطبعة, مثل کتاب «الخطابة» 8 APT hea‏ 
وتختلف السنوات فیما بینها من حيث غزارة الانتاج أ ومعظم السنوات بعد ذلك 
حصادها کتابان. وأقل القلیل کتاپ واحد کل ple‏ ویندر أن توجد Us as‏ 
وکلها تقريبية ts‏ 
وتتراوح الجبهة الأولى بين التاليف والتحقيق والترجمة والاعداد. والتصنیف من 
حيث الأهمية وليس من حيث العدد؛ أى من حيث الكيف وليس من حيث الکم(۳. 
وهذه الأنواع ليست منفصلة عن بعضها البعض, فقد يحتوى التالیف على 
نصوص محققة وبعض الترجمات, وقد يحتوى التحقيق على دراسة مفصلة للنص 
المحقق. وقد تضم الترجمة مقدمةً وشروحاً على النص المترجم, والفيصل هو الكم. 
فلو كانت الدراسة أكثر من النص المحقق أو الترجم تكون آقرب إلى التاليف, ولو 
كان التحقيق أو الترجمة أكبر من المقدمة والشرح» يكون أقرب إلى التحقيق أو 
الترجمة منه إلى التاليف, والتحقيق نوعان: تحقيق لنصوص إسلاميةء وتحقيق 
للترجمات العربية للنصوص اليونانية الصحيحة أو المنحولة. 


۳۷ 


فواضح أن الفیلسوف الشامل فى الجبهة الاولی محقق آکثر ile Ge‏ فهو 
محقق, آولاً (TT)‏ ومترجم. ثانيا (1) ومعد. ثالثاً )١(‏ ومؤلف» رابعاً (٤)ء‏ ومجموع 
الاعمال £4 عملا فى الجبية الأولى. بالاضافة إلى خمسة آعمال بالفرنسية» فیکون 
الجموع of‏ عملاء ای حوالی نصف الاعمال كلها . 

وتشمل الجبهة الأولى عدة مولفات باللغة الفرنسية. مثل «مشكلة الوت» القاهرة 
۰ «انتقال الفلسفة اليونانية إلى العالم العربی» باريس ۰۱۹۱۸ وتاریخ الفلسفة 
العربية (جزمان) باريس ۰۱۹۷۲ وأخيراً صدر له کتابان «الدفاع عن القرآن ضد 
منتقدیه» باريس ١۱۹۸ء‏ «الدفاع عن حياة النبی محمد ضد مشوهیها» 
باریس۰ ۰۱۹٩‏ «موضوعات وأعلام الفلسفة الإسلامية» باریس۰۱۹۷۹ «الإسلام كما 
يراه outed‏ هردر. جیبون هیجل» (الإعلان عنه)! ". 

ويلاحظ على الجبهة ال ولی: 

-١‏ غلبة التحقيق (۲۳) والترجمة (1) والإعداد (1) على التالیف (4). مما يدل 
على غلبة النقل على الإبدا ع: والمعلومات على العلم. والمعارف على الاجتهاد. 

؟- وضع الترجمات العربية القديمة عن اليونان والرومان وفارس مع الدراسات 
الإسلاميةء وهی بين اليونانية والإسلامية تريط بين الجبهتين الأولى والثانية. 

۳- غياب الترجمات الهندية والتراث الهندی عن الاهتمامات بالرغم من توافره. 
بعكس حضور تراث فارس النسبی, خاصة وأن المحقق مولع بالاكتشافات الجديدة 
متجاوزاً البیرونی. ۱ 

4- الدراسات الاسلامية تدور حول الفلسفة والتصوف والکلام» ویفیب (علم 
أصول الفقه) وهو موطن الإبداع فى التراث القدیم ولم تخنقه روح اليونانء ويشرئب 
نحو الحداثة بتحلیل الوعی التاریخی واللفة والفعل. 

ه- بالرغم من حضور العلوم العقلية الخالصة فى دراسات.ونصوص فى الفلسفة 
والعلوم عند العرپ, فإنه تغیب العلوم النقلية كلها باستثناء کتابه بالفرنسية «الدقاع 
عن القرآن ضد منتقدیه», فهو فى علوم القرآن و«الدفاع عن النبى محمد (AE)‏ ضد 
مهاجميه» وهو فى ple‏ السيرة, فان المحقق المدقق لم يتطرق لباقى العلوم النقلية مثل 


۳۸ 


التفسیر والحدیث والفقه. 

1- غیاب العلوم الانسانية كاللفة والادب والجفرافیا والتاريخ؛ خاصة وأن 
الفیلسوف الوجودی مولع بالادب إبداعاً وترجمة, وبالتاریخ ترجمة؛ آما الجفرافیا 
فإنها تستلزم المكان والهاجر لا مكان له. 

وتتراوح الجبهة الثانية عن التراث الفربی الذی یشمل الفلسفة والادب والعلوم 
الفلسفیة: بين التالیف (VV)‏ والترجمة (VV)‏ ومجموعهما ۰)۶٩(‏ يعادل الجبهة الأولى 
من حيث الکم. وهی جبهة تضم الفکر الیونانی. أى مصادر الفکر الاورویی وفلسفة 
العصور الوسطی, وكذلك دور العرب فى تكوين الفکر الاوربی؛ وهو ربط بين الجبهتین 
الاولی والثانية. 

وتتم دراسة الفکر الاوربی | beet‏ ا نی Suki‏ 
كما تتم دراسة الفکر عن طریق تاریخه منذ أصوله عند الیونان, حتی تطوره فى 
العصر الوسیط واکتماله فى العصور الحديثة. 

وقد صنف هو هذه الدراسات تحت عنوانین: دراسات فى الفکر الاوربی (خلاصة 
الفکر الاوریی). ترجمات الروائع المائة!"). 

ويغلب على الترجمات الادپ. خاصة الشعر, ولیس الفلسفة, ولکنه أدب فلسفی 
يجد فيه المؤلف نفسه, الجمع بين الشرق والفرب. مثل جوته فى الديوان الشرقی 
للشاعر الغربی» وارتياد روحه GUY‏ العالم كما وضع فى «هموم الشباب» مثل جوته 
فى «فاوست». ومحاربة أوهام العصر مثل سرينتيس فى «دون کیخوته». فاختبار 


الأعمال الترجمة فى ذاتهاء دليل على شخصية الترجم وتوحده مع أبطال الأعمال 
الأدبية. لذلك قد يكون اختيار الروائع المائة - التى لم يتم تحقيق إلا حوالی عشرين 


منها- تاليقاً غير مباشرء ذا دلالة خاصةء وهدف محدد. كلها من الأدب الرومانسی 
الذى يمجد البطولة والفداء والفروسية وعظمة الإنسان. وكما عبرت عن ذلك فلسفة 
نيتشه فى إرادة القوة والانسان الأعلى. ومازالت العادة متبعة عند كل الأقران 
والأجيال اللاحقة, ترجمة لديكارت أو كانط أو برجسون"'. إذ تعبر الأنا عن ذاتها 
من خلال الآخرء حماية للأنا وتسترا بالآخر. 


۳۹ 


وقد يكون لولع الفیلسوف الشامل بالفلسفة الرومانسية وا لالب الرومانسی. علاقة 
بانتمائه إلى (مصر (BGAN‏ وهی نظرة رومانسية لصر الوطن وعلاقتها با لاسلام. 
ولیس بالضرورة ممثلاً فى دولة الخلافة. وهی نفس الفترة التی ظهرت فیها جماعة 
آبولو للشعر. وقد يكون daly‏ بالفلسفة الالانية, بوجه خاص, هو التعاطف مع ألمانيا 
صديقة العرب فى صراعها ضد الاستعمار البریطانی؛ وهو ما كان سائداً فى 
صفوف الجيوش العربية. وثورة رشید على الكيلانى فى العراق فى صف الحور ضد 
الحلفا so‏ وتعاطف عزیز الصری والجموعة الأولى من الضباط الاحرار مع المانيا. 
والاعتماد على الخبراء GUY‏ فى الصناعة العسکرية والدنية فى ترکیا ومصر حتى 
أوائل الثورة الصرية وقبل التحول إلى الخبراء السوقییت!"". 

وما pli‏ به الفیلسوف الشامل مع الغرب, تحقیقا وترجمة وتاليفاً وعرضاً, كما قام 
به Guia‏ بن اسحق مع الیونان وما قام به مع LUT‏ مثل ما قام به آخرون مع فرنسا 
أو أسبانيا أو إيطالياء كل حسب هواه وثقافته. 

ويلاحظ على الجبهة الثانية: 

- الإعجاب الشديد بالغرب dale‏ ويالمانيا خاصة؛ واعتباره مركز العالم, ويؤرة 

إبداعهء تجاوز اليونانء واكتشف عالم الذاتيةء فى حين لم BAL‏ العرب من اليونان إلا 
الشكل ويقوا فيه. فماتت الروح. باستثناء صرخات الصوفية, فهو يعطى الآخر أكثر 


Les‏ یستعق, ویعطی الأنا أقل مما تستحق. Ling‏ بریده الفیلسوف الشامل لصر 
(المثالية الألمانية) من الغرب و(التصوف الاسلامی) من الشرق. 


الفرب الثالی والشرق الصوفی» ولیس الغرب العالم والشرق الفتان كما طالب - 
بعد ذلك - زکی نجیب محمود. والحقيقة أن المماشة مستحيلة, فلكل حضارة 
خصوصيتها ومسارها ونمط تطورها. ولا يوجد مقياس ومقیس» ولا معيار ومعار. 

۲- لم تستطع الدراسات الإسلامية - وهی فى نفس الحجم كالدراسات الفربية 
- أن تقلل من المركزية الأوربية لديه. أو إيجاد التفاعل الضرورى بين الجبهتين, بل 
اعتبر الغرب هو الأصل والعرب الفرع. اليونان هم المركز والعرب هم المحيط؛ بالرغم 
من انتساب الفيلسوف الشامل إلى (مصر الفتاة) فى شبابه. أى اولوية الأنا على 


الآخرء والواقم على الفكرء والوطن على العلم. بل إن الدراسات الإسلامية 

ستشراقية؛ أى من وضع الفرب أكثر مما هى من وضع العرب. بل إن التفاعل 
الوجید بين الجبهتين «الإنسانية والوجودية فى الفكر العربى». جعل الآخر هو 
القیاس, والأنا القیس, الآخر هو الأصلء والأنا هو الفرع, تركيز لثنائية المركز 
والأطراف. 

أ- ابتسار الفرب فى احدی لحظاته وأماكنه مما أدى إلى إغفال بداية الفلسفة 
الحديثة خاصة عند مؤسسها.ء وهو دیکارت. وإغفال المدرسة الديكارتية كلها. 
مالبرانش» إسبينوزاء وليبنتزء ريما لتصدى عثمان أمين ونجيب بلدى لها؛ والفيلسوف 
الأوحد يريد أن يفتح عصوراً جديدة فى الفلسفة, لا يشاركه فيها أحد. 

ب- إغفال بسكال وهو من مؤسسى العقلانية الإيمانية والاتجاه العلمى فى القرن 
التاسع عشرء وقبل حلول الرومانسية السعید. بالرغم من اهتمام الفیلسوف. أولاً. 
العاقل. ثانياً. بموضوع العقل والایمان, وبالرغم من اهتمامه بتاريخ العلوم عند 
العرب كما وضح فى «دراسات ونصوص فى الفلسفة والعلوم عند العرب». 

ج - اقتصاره على العقلانية الألمانية وفلسفة التنوير فى القرن الثامن عشر فى 
ألمانياء رباعبته عن كانط وثلاثيته عن هيجل. 

د - إغفال عصر النهضة.فى القرن السادس عشر وهو البداية السلبية للعصر 
الحديث عن طريق نقد الفلسفة المدنية. 

ه - إغفال عصر الإصلاح الدينى فى القرن الخامس عشر خاصة مارتن لوثر. 
وقد كانت البروتستانية أحد مصادر فلسفة التنوير فى حرية الفکر» والمسئولية 
الفرديةء والثورة على الكنيسة. فى القرن الثامن عشر فى ألمانياء وأحد مصادر 
الرومانسية بتغليبها الباطن والحياة الروحية على المظاهر الشعائرية والمؤفسسية. 
خاصة وقد صدر GUS‏ كانط «الدين فى حدود العقل وحده», وأن كيركجارد موسس 
الوجودية الفعلى فى العصور الحديثة, والذى خصص له الفيلسوف الشامل جزم من 
«دراسات فى الفلسفة الوجودية». يعتبر نفسه (لوثر الثانى). 

و - إغفال الفلسفة البريطانية والأمريكية والروسية والابطالية. نظراً لإعجابه 


٤١ 


المبكر بالثالية الالانية ولکنها مدارس كانت فى تفاعل إيجابى أو سلبی مع الفلسفة 
الألمانية مثل «إمرسون» و «رویس» فى آمریکا, وماك تاجرت فى انجلترا. وروزمینی 
وکورتشه فى إيطاليا . 

ز - إغفال كل فكر آخر يكون بعداً لصر, مث الفكر الشرقى القديم فى الصين 
والهند. وما بين النهرين فى بابل وآشورء والجزيرة العربية شمالا وجنوباً وكنعان وفی 
مصر القديمة؛ وکان الشرق قد انضوی تحت الفرپ وضا ع لحسابه. 

وکما غاب شرق مصر فى آسیاء غاب أيضاً جنویها فى أفريقياء والعضارة 
الصرية القديمة فى أحد جوانبها حضارة أفريقية. عاصمتها القديمة «منف» فى 
صعيد مصر. والنوية وبلاد بنط تربط بين الجزء فى الشمال والکل فى الجنوب. 
وبطبيعة الحال غابت آمریکا اللاتينية التی كانت فى الستینیات جزءاً من وجداننا 
الفکری والسیاسی. وقد حضر «جیفارا» إلى مصر فى الستینیات بعد انتصار الثورة 
الكوبية. وألهب خیال الفنانین والشعراء. والسیاسیین. 

آما الجبهة الثالثة. وهی الواقع الباشر, فهی التی یغلب علیها الإبداع» ویسمیها 
«مبتکرات!". وهی أقرب إلى الادب منها إلى الفلسفة, باستثناء رسالته للدکتوراه 
«الزمان الوجودی» وقبلها رسالته للماجستیر (بالفرنسية) عن «مشكلة الوت». ومقالة 
Ja)‏ یمکن قیام DAT‏ وجودیة؟) اعترافا منه بان JS‏ الدراسات الادبية السابقة 
وترجماتها ليست مبتکرات بل نقلاً وعرضاً. فالبتکرات تدور حول الابدا ع الادبی 
الشعر والقصة والیومیات. والدراسات الفلسفية. ولکنها لم تستمر طویلا فى 
المرحلتين التوسطة والاخيرة من حیاته, فلا الشعر استمر ولا القصة استمرت: 
بالرغم من إعلانه عن ثلائة منها مؤخراً وهو بالکویت. ولا الیومیات استمرت. وما 
أكثر ما مر به من حوادث شخصيةء بصرف النظر عن حوادث الوطن. هزائمة 
وانتصاراته. قومیته واشتراکیته ثم انقلابه علیها إلى قطریته وانفتاحه. فلا توجد 
ملاحظات على الجبهة الثالثة إلا قصرهاء وصغرهاء وتجمدها. بالرغم من بدایتها 
الخصبة فى الزمان الوجودی, ولا یفسر بنية العمل إلا مسار الحياة. 

لذلك كان الربط بين هذه الجبهات الثلاث قليلاً باستثناء «الانسانية والوجودية فى 
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الفکر العربی» وهی آربم محاضرات عامة ألقاها فى بیروت عام ۷٤۱۹ء‏ ولیست 
مؤافا له بنية ومنهج وهدف. تضخمت الجبهتان الأولى والثانية على حساب الجبهة 
الثالثةء فتحول المثلث العضاری من متساوی الأضلاع إلى متساوی الساقین: ويبلغ 
طول كل ساق قاعدته خمس مرات على GY!‏ ولا كانت الجبهة الثالثة هى الأتون 
الذى تنصهر فيه الجبهتان الاولیان, فإذا ما تحجرت فى مرحلة معينة. هى مرحلة 
. الشبابء وغابت بعد ذلك فى المراحل الوسطی والأخيرة. تحول المشروع كله إلى 
جبهتینا لاولی تحقيق وترجمة, والثانية تاريخ فلسفة وعرض مذاهبء دون تفاعل 
ثلاثى بين الجبهات الثلاث, لقد توحد مع مصر فى البداية وأسقطها من الحساب فى 
النهاية. فتوقف المشروع عن الحركة والتغيير بناء على تفير مصر وحركتها على مدى 
ee‏ فون . 


ويلاحظ على الجبهة الثالثة - وهی علاقة الفكر بالواقع. والعلم بالوطن - ما يلى: 

-١‏ كان الفليلسوف الشامل أحد أقطاب الحياة الفكرية السياسية فى مصر قبل 
الثورة المصريةء أصبح رئيس قسم الفلسفة بجامعة عين شمس لأكثر من عشرين 
عاماء عمر الثورة المصرية فى الجمهورية الأولى. ثم غادر إلى الكويت فى أواخر 
السبعينيات, عام الهزيمة وظل بها على مدى عشرين عاماء يكتب ويؤلف ويحقق 
ویترجم, ولكنه لا يمارس المواطنة, ولا يتحبقق بدور العالم والواطن, كما كان فى 
مصر قبل الثؤرة وبعدهاء ومكث بجامعة الکویت أربعة أضعاف الوقت السموح به فى 
نظام الجامعات الصرية, مما انتهى إلى فصله بعدها, لتحول الوسيلة إلى غاية, 
وانفصل العلم عن الوطن, وأصبع العلم بديلاً عن الوطن؛ فى عصر كانت صورة 
الخليج فيه أنه مصدر الثروة, فهل هى خصومة مع الوطن منذ ۲۳ يوليو. مع آنها 
كانت - فى أحد جوانبها - تحقيقاً لمبادئ مصر BEM‏ وكان عبد الناصر فى علاقة 
معهاء وأفرج عن أحمد حسين زعيمهاء هل هی خصومة مع قوانين الإصلاح الزراعی 
التى طُبّقت على أسرته. بالرغم من أن ما بقى منها كان يكفى لبحبوحة العيش. 
وبالرغم هن أن آخاه كان من الضباط الأحرار المرموقين والصحفيين النابهين!". 
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۲- وقد ظل بجامعة الکویت متجاوزا أيضاً ضعفی المدة القررة. تقدیراً لشخصه 
وعلمه ومرکزه حتی الحد الاقصی لهذا التقدیر» غادر بعد ذلك إلى باريس مقیما فیها 
بجوار الكتبة الوطنية. مدافعاً عن الاسلام ضد منتقدیه» وعن القرآن ضد ناقدیه, 
ومزلفا فى تاريخ الفلسفة الغربية, وفی الوقت الذى تتحول فيه المكتبة الوطنية فى 
باريس من نظام الفهرسة القدیم إلى النظام الالی الجدید, مع تغيير الکان والبنی, 
ونهاية عصر الذکریات الاولی, تأزم الفیلسوف الشامل, فالتفیر فى عادات البشر فى 
البحث العلمی؛ أصعب بکثیر من تغییر آدواته وآلیاته. 

۲- ویعد أن غادر الرمز إلى الخلیج تابع الرموز. وبعد أن استقر الثل فى بلاد 
الثروة اقتفی آثره المتول, وبدأت أكبر تصفية لقسم الفلسفة فى جامعة عين شمس, 
بالإعارة آولاء وبالاستقالة ثانياًء وبالفصل ثالثاء وتم نقل جزه من الوطن, فالعلم ۷ 
وطن له. وکل بلاد العرب آوطان. هدم فى مکان وبناء فى مکان آخرء نزع للخضرة 
من الوادی, وزرعها فى الصحراء. فلا الوادی نماء ولا الصحراء أخصبت. My‏ الآن 
لم تقم لقسم الفلسفة بجامعة عيبن شمس قائمه لاستمرار النموذ ج» نموذ جح هجرة 
العقول, لجیل لاحق, انشاء جيل جدید بلا PA ll‏ 

6- وکان یمکن اللحاق Lay‏ فات وقضاء ما تبقی من عمر بالعودة إلى الوطن. 
ورحب الوطن, فالوطن رحب الصدر, حتی ون ضاق العلماء به. ولکن من تعود على 
الفیاب عن الوطن والقسوة عليه لا يحن إلا إلى الفرية عنه, ویضمر الوطن فى القلپ. 
ويعيش على تسقط الاخبار عن بعد ویشرع للغربة عن طریق نقد ما آلت الیه 
الاوضاع. وما انتهی إليه مستوی الجامعات. يعيب النتيچة وهو السیب. ویتساعل عن 
المعلول وهو العله. 

0 ولم يبخل الوطن فى التقديرء وأراد أن يعبر عن كل مظاهر الاحترام والتقدير 
للعالم الجليل من الجامعات المصرية والأجنبية فیه. بتقديم جوائز الدولة أو الشهادات 
الفخرية, فاتحاً ذراعيه للطيور المهاجرةء فالوطن لا Bab‏ أبناءه حتى لو لفظه الأبناء, 
ومازالت رحمة الله واسعة تأبى اليأس والقنوط. وإن هذه التحية فى عيد الميلاد 
الثمانین, لاحد مظاف الوفاء والتكريم. 
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-١‏ ویالغ ابن الثمانین فى القسوة على الوطن, وعلی الزملاء وعلی التلامیذ. وعاپ 
ججود الأبناء لفضل الآباء» بالرغم من حرص الأبناء على صلة الرحم فى السر 
والعلن. وكثيراً ما يعبر عن حزنه لعدم الوفاء والتقدیر له. من أجل إضفاء الشرعية 
على البعد عن الوطن والعزلة عن جماعة الفلسفه فى مصر. والعمل الجماعی, وإعادة 
النماء إلى الوادى الخصيب, بعد أن اقتطفت منه الثمارء وإن بقت الجذور. 

۷- وتهامس الناس: استعلاء وغرور يقارب النرجسية, وكراهية للآخرين واحتقار 
للزملاء. مما يتنافى مع تواضع العلماء والعمل الوطنى المشترك. ومع ذلك فالحبل ۷ 
ينقطع بين الوطن وعلمائهء بين الام وأبنائها, بين الله والعباد « قل يا عبادی 
الذين أسرفوا على انفسهم لا تقنطوا من رحمة الله, إن الله يغفر الذنوب 
جميعاء إن الله غفور رحيم ». 


fo 


رایغا المشروع الفلسفی العلمی: 


استمر التالیف علی رتيرة واخ قبل الثورة وبعدها, ومع الثورة (۱۹۷۰-۱۹۰۲) 
والثورة الضادة -۱٩۹۷۰(‏ حتی الآن). قبل الهزيمة فى ۱۱۱۷ ویعد اکتویر NAVY‏ 
فى مصر الليبرالية قبل ۱۹۰۲ وفی مصر القومية الاشتراکیة بعد ۰۱۹۵۲ وفی مصر 
الرأسمالية WAVY‏ فى مصر الوطنية قبل ۰۱۹۰۲ وفی مصر الستقلة بعد ۰۱۹۰۲ 
وفی مصر التابعة ۰۱٩۷۱‏ فى مصر أثناء عصر الاستقطاب قبل ۰۱۹٩۱‏ وفی مصر 
فى عالم ذی قطب واحد بعد ۰۱۹۹۱ فى مصر أثناء الرعب النووی وأثناء الحرب 
الباردة. فى النظام العالی القدیم والنظام العالی الجدید, فى مصر الحتلة ومصر 
الستقلة, ولم يحدث أى تفير فى الشروع الفلسفی العلمی, بل استمر على وتيرة 
واحدة بين التالیف والتحقیق والترجمة والإعداد. فى التراثين الاسلامی والغربی. 
وربما قل الابتكار بعودة الروح إلى باطنها مع مزيد من العزلة, وتحت اثر البعد عن 
الوطن, وا لاحجام عن التعاطف الوجدانی وحب الآخرين وعشق الحياة. 

كان الهدف من النشر العلمی للترجمات العريية القديمة للتراث الیونانی 
والرومانی والفارسی Lisa‏ علمياً خالصاً كما هو الحال عند الستشرقین وکما یتجلی 
فى معظم القدمات والتصدیرات والاستهلالات لها. عن طریق الحدیث عن المؤلف 
ومكانة اللص فى مجموع آعماله, والحدیث عن الترجم وأسلوبه ومدرسته. 
والترجمات المختلفة للنص, واحذأرنة بینها وتواریخهاء وتقطیع النص إلى فقرات. 
ووضع عناوین رئيسية وفرعية لها بين معقوفتین» آسوة یالترجمات الاورويية الهديثة 
وبالاعتماد علیها, ووصف الخطوط. وسيب اختیار الخطوط الام. ومقارنته بباقی 
| لخطوطات وأماکنها وتواريخهاء وأثر النص فى العالم العربی ومساهمته فى الحياة 
العقلية فيهاء حتی أصبح جزءاً منهاء كما هو الحال فى منطق أرسطوء. حتی لقبه 
العرب بصاحب النطق. وملء الهرامش بالاختلافات بين الخطوطات فى النصوص أو 
فى القراءات, وهو ما یسمی بالجهار النقدی» وتضاف - فى النهاية - فهارس 
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لأسماء الاعلام والاماکن والمصسطلحات الرئيسية اليونانية واللاتينية والفرنسية 
والالانية وما بقابلها بال‌ربية. 
كان الهدف من تحقیق أرسطوطالیس: «فی السماء والاثار انعلویة» " علمیا 

Lads‏ فالتصدیر استشراقی yell‏ مرقم بحروف هجانية, مثل سعظم التصدیرات. 
وكأنه خارج الوضوع الرئیسی. یعرض للموضوع. ویحلل pod‏ أرسحلو. ویرصد ما 
ورد عن هذه الترجمة فى المصادر العربية القدیمه, ویحدد النوع الادبی. ترجمه أو 
تلخيصاً. ویصف | لخطوط وشروحه المتأخرةء وترجماته إلى اللاتينية واله‌برية. 

ویضیف جهازا نقدياً Lily‏ عن اختلافات الخطوطات مع وضع عناوین للفقرات 
بين معقوفتین. وتغيب أى روية عن النطق الحضاری عندما تلتقی حضارة باخری 
باستثناء التصور الاستشراقی للمرکز والاطراف. الیونان هم الاصل والعرب هم 
الفر og‏ قدیما وحديثاء من الیونان إلى الفرب. وهو ما تفعله أيضاً الليبرالية المصرية 
كما مثلها آحمد لطفی السید بتأصيله للیبرالية الصرية فى كتاب السياسة لارسطو. 

والهدف ایضاً تحقیق آرسطوطالیس: (فی النفس والآراء الطبیعیة) النسوبة إلى 
فلوطرخس (والحاس والحصس وس) لابن رشد, و(النب‌ات) المنسوب إلى 
ارسطوطالیس! " علمی خالص, ویکتفی التصدیر العام بعرض (نظرية العقل الفعال) 
عند الیونان والسلمین واللاتین كما فعل جیلسون من قبل مع أن الوقفین الحضاریین 
مختلفان, إذ اننا نتمثل الیونان ونعید بناء فكرهم, واللاتين یعیدون بناء الیونان من 
خلالنا. وکان السلمون قد نقلوا التراث الیونانی عبر السیحیین, فکان نصف معد 
لإعادة البناء الاسلامی, أو عبر الشراح الیونان الذين عاشوا قبل الإسلام مثل 
«الأسكندر الافرودیسی» «وثامسطیوس», وسملیقیوس ویحی النهوی. لم یصف 
الحقق العملیات الحضارية التی تحدث من خلال الترجمة الحرفية أولا والعنوية 
ثانياً. فليس من العقول أن ورود عبارة لارسطو هو السیب فى الترجمة بل السبب 
هو عملية التمثل والاحتواء من الحضارة الجديدة الناشئة للحضارة القديمة التهاوية 
حفظاً لروحها واکمالا له واعادة الاتزان لتصورها للعالم. Lace‏ بين افلاطون 
وأرسطوء أو نسبة جزء من تاسوعیات أفلوطين لارسطو حتی یکتمل النموذج, وفتع 
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عقل من أعلى هو (العقل الفعال) ولیس من أدنى لظهور البعد الروحی الجدید. بعد 
أن أسس الکندی الفلسفة العقلية الطبيعية, بناء على روح الوحی واستناده إلى العقل 
والطبيعة. وقد صاغ ابن سينا مصطلحات جديدة مثل (العقل القدسی) کی يعبر عن 
الإبداع الجدید نتيجة لاجتماع الوافد والوروث, وتضاف فهارس آلوضوعات والاعلام 
كما هو الحال فى نشرات الستشرقین. بل یوضح فى العنوان «راجعها على آصولها 
الیونانية وشرحها وحققها وقدم لها ». 

والهدف من تحقیق الترجمة العربية القديمة GUS!‏ الخطابة لآرسطو هدف علمی 
خالص ددن ادراك دلالتها الحضارية. فإذا كانت الترجمة صغيرة الحجم كانت 
تلنیص.], هدفها العنی ولیس اللفظ, کمقدمة للتالیف الستقل فى الوضوع قبل 
الابدا ع فيه والاستقلال عنه. ليست الغاية الحفاظ على النص الیونانی بل اعادة 
كتابة الوضوع فى نص عربی. انتقالا من اللفظ إلى العنی» فى فهم النص الیونانی. 
واندقالا من العنی إلى اللفظ تعبيرا عن النص العربی. وبالتالی تنتهی وظيفة 
الترجه ات الحدرثة عن اليونانية القديمة إلى العربية الحديثة, إلا من أجل مقارنة 
الهمنیات اادضارية القديمة, التمثل والاحتواء. مع العملیات الحضارية الجديدة. 
الطابقة اللفظرة وااعنوية, ولا يجوز اعادة بناء الشس الیربی من الترجمة اللاتينية. 
لأن اللاتين تمتلوه واحتووه ولم يعد مطابقا للنص الیونانی. كما أن العملیات 
الحضارية تختلف من حضارة إلى حضارة. فالترجمة تقوم على تصورات عامة 
للحياة والكون والوجود. سواء فى النص المترجم أو النص الترجم إليه. ولا يجوز 
إكمال فقرة ضاعت لان الموقف الحضارى مختلف بين المترجم القديم والمترجم 
الحديث. لم يكن المترجمون القدماء مجرد نقلة نص من لغة إلى لغة بل كانوا مؤلفين 
وفلاسف, على عكس المترجمين المحدثين. وفى لا وعى المترجم الحديث. هناك 
إحساس بعظمة النص الترجم die‏ ودونية النص المترجم إليه. ويستند النص إلى 
هوامش علمية؛ وتضاف - فى النهاية - فهارس لأسماء الاعلام والمصطلحات 
اليونانية الرئيسية وترجماتها إلى العربية فى مرحلة نشأة المصطلح الفلسفی("". 

والهدف من تحقيق «أفلاطون فى الإسلام» - أيضاً- هدف علمى خالص, مع 
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تصدیر قصير لا یتجاوز صفحتین» یعلن أن هذه النصوص قد تم نشرها من قبل فى 
«الحکمة الخالدة» وفی «مختار الحکم ومجاسن الکلم»» والبعض الآخر نشره بعض 
الباحثین. مما احتاج إلى إعادة نشره من جدید لزید من التصحيحات, واعتماداً على 
مخطوطات جديدة وزيادة فى التعلقیات, وهو جزء من مشروع آفلاطون فى العالم 
الاسلامی, الذی آلفه من قبل فى «انتقال الفلسفة اليونانية إلى الدالم الإسلامى» 
الذی صدر بالفرنسية (باریس ۱۹۱۸). ویعد المحقق بدراسة آخری عن دور آفلاطون 
فى تکوین الفلسفة | لاسلامية. ویخساف فى النهاية فهرست للاعلام والکتب الذکورة 
فى ON a‏ 

وهو نفس ددف «الأفلاطونية المحدثة sie‏ السرب» ویشمل لایرقاس «ااخیر 
الحض؛ وفی «قدم العالم» و «فی السائل الطبيعية» وهمعاد النفدن» هرمس 
و«الروابيع» لأفلاطون, وهو تصویر للطبعة السرية الاولی؛ وتترك الدلالة العضارية 
النصوص, مثل التشكل الكاذب وعدم تفسیله. باارغم من إدراكه له فى روح 
الحضارة العربية. وفى تالیذه عن «اشبنجلر»» وهی ظاهرة التعبير عن الممنى ا مىوروث 
بلفظ الوافد. كما Yass‏ الدلالة الحضارية للتالرف الحضارى الجماعى تحت تأثير 
الملكة الفردية للاعمال, كما هو الحال فى العصر الحديث, واتهام القدماء بالسرقة من 
بحضهم البعض. ولم يلاحظ الجو الدينى للانتحال ای الإبداع الفلسفى الحضارى 
بعد نقل تراث الغير. ودفلم. .»لى الباقى المادة الاستشراقبة الخالصة مثل فهارس 
الأشباه والنظائر بين الغير المحض وبين عناصر الثاولوجیا لایرقلاس, بالإضافة إلى 
معجم عربی لاتینی للألفاظ الواردة فى النص العربی لكتاب «الخير المحض»» ومعجم 
آخر للمصدالحات العربية واليونانية واللاتينية الواردة فى حجج ایرقلس «فی قدم 
العالم» وتکثر المراجع الالانية, والحقق يعلم أن أحداً لن يراجم dale‏ وکما یفعل 
الستشرقون. والحکم على الحضارة الإسلامية بالنقل. حتی المؤلف منها مثل رسائل 
الفارابی(۳. ۱ 

وتخلو بعض الاعمال - تحقیقات أو ترجمات أو مولفات - من تحدید الهدف منها. 
ووضعها فى الإطار الکلی للمشروع الفلسفی العلمی أو النیضوی» وان كان يمكن أن 
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بستنبط من الروح العامة للکتاب والمشروع معأ, وذلك fie‏ تحقیق «تلخیص القیاس» 
لابن رشد, أو قياساً على «تلخیص البرهان». فذی «تاخیص القیاس», یکتفی الحقق 
بموضوعات استشراقية عامة فى التصدیر old)‏ بالتعریف بالموفموع, القیاس, 
خصانصة وعیویه» وإرها ء کل اشکال البرهنة إليه. وتسمیته التحلیلات الأولى, 
وترجماته إلى العربية وشروحه. 

كذلك یخلو تحقیق «طبائم الحیوان». ترجمة يوحنا البطریقی, من تصدير فى 
اطار الشرو ع الفلسفی العلمی. 

بل يبدأ برموز الخطوطات, ثم یتلوها تعالم استشراقی خالص, واعتذار عن عدم 
تیسیر وضع النبرات على الحروف اليونانية لعدم وجودها فى الطبحه. ولا توجد 
ترجمة باللاتينية او الفرنسية على الفلاف الایسر للکتاب نظراً GY‏ يصدر بالکویت, 
ویلحق به فهرس بأسماء الحیوان باللغات اليونانية والفرنسية واللاتينية والعربية وهو 
فهرس مصور من طبعة آوروبدة. والاسماء العربية مكتوية بخط اليد العربی لعدم 
وجود مطبعة عربية فى الخارج أو استحالة اضافته فى الداخل. كذلك بخلو تحقیق 
«صوان الحكمة وثلاث رسائل». لأبى سلیمان التطقی السجستانی من وضع التحقیق 
فى إطار المشروع النهضوی العام. ویکتفی التصدیر العام بالقارنة بینه وبين ابیلار 
فى العصر الوسیط الأورویی؛ واختصار الساوی النص مع ذکر آسماء الرسائل, 
وتوجد هوامش نقدية وفهارس أعلام واسماء مؤلفات الحقق وخاتمة فى شکر 
المؤفسسة الثقافية الایرانیة("". ۱ 

ویخلو تحقیق « #شارات الإلهية» للتوحیدی من تحدید لهدف علمی أو نهضوی 
خاص. بل یحتوی التصدیر العام على معلومات استشراقية خالصة. ووصف 
الخطوط. ما نشر منه من قبل, مراحل حياة الژلف. وأسلوب الناجاة والكتابة 
الذاتية مع وضعه فى إطار الأدب الوجودی فى القرن الرابع الهجری, ومقارنته مع 
كافكاء بالاضافة إلى فهرس تصویبات فى النهاية!"؛). 

كما تخلو آجزاء الحيوان لارسطوطالیس من تحدید للهدف العلمی أو الحضاری. 
ویحتوی التصدیر العام على مادة استشراقية خالصة مثل موضوع الکتاب وعنوانه. 


وتاریخ تالیفه وتحلیل مضمونه ومخطوعلاته الیونانیة وشروحه العربیه ومخطوطاتها 
ail‏ 

وقد ظهر تحقیق کتاب الشعر من منطق «الشفاء». بمناسبة الذکری الألفية للشیخ 
الرئیس. وفی التصدیر العام الذى يهدف إلى الحدیث عن التحقیق والخطوط. ينتقد 
الحقق ابن سينا حاکما عليه بالنقل دون الابدا op‏ بسوء النقل دون أمانتة, فقد اعلن 
ابن سينا فى مفدمة «منطق الشرقبین» أنه سیصوغ منطقأ جديداً خاصاً 
بالشرقیین, ولكن الكتاب نفسه أتى تقليداً خالصاً مكرراً النطق الصورى الأرسطى. 
فقد وعد ولم يف. كما يعيب عليه أنه لم يلاحظ (التطهير) و(وحدة الموضوع واازمان 
والکان)» و(الموازنة بين الملحمة والمأساة) أو (بين المأساة والملهاة). GY‏ ذلك يتطلب 
العلم بالسرح, وهو ما لم يتحقق لابن سينا ولا للمترجمين, 0 
والطب والعلم. والحقيقة أن الموقف الحضارى مختلف بين الفلاسفة القدماء و 

فلاسفة الفرب الحديث. كان الهدف قديما دو ان من خ ی ی 

معرفة الوافد على ما هو عليه. كما يفعل الاستشراق تحت تاثیر النزعة التاريخية 
والوصفية. ویصعب الامر اکثر بتحدید خصائص dale‏ ۳ القومى على التقابل, 
الشعر الیونانی والشعر العربی, الارادی فى مقابل العاطفی, الوضوعی ضد الذاتی. 
الفعل فى مقابل الانفصال, والعمل فى مواجهة اللذة مما یوحی بشیء من 
ON niall‏ 

و«شطحات الصوفية ليس له هدف علمی خاص. وکان من الزمع اصداره فى 
عدة أجزاء ولم يصدر الا الأول «أبو اليزيد البسطامی» ویضم دراسة قبل التحقیق. 
وتتسامل الدراسة عن أسباب الشطع: الوجودية, الغرابةء غير الالوف, شد الانتباه. 
حياة المؤلف. مع إضافة نص من (اللمع) للسراج الطوسی. والتحقیق یخلو من أى 
تصدير أو استهلال أو مقدمة تبين الهدف منه ووضعه فى إطار الشروع الکلی. ريما 
الفرابة والشهرة وربما النزعة الوجودیة(". 

وقد تکون الفایة علمية بحتة للتعریف بالتراث العربی الیونانی للباحتین العرب 
وا لاوروبیین ویعلن عن ذلك - صراحة - فى التصديرء وإذا فقد أصلها الیونانی فانه 
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يمكن ترجمتها إلى اللفات الأوربية الحديثة كالفرنسية, لاستفادة الباحثین الاوربیین 
منهاء فالعلم لا يفرق بين وطن ووطن!". ثم یتضمن التصدیر العام معلومات 
استشراقية خالصة حول صمة الخطوط النشور السابق مع ملحق بالنصوص 
اليونانية لرسالتى الاسکندر الافرودیسی «فی العقل» وفی «آن الهیولی غير الجنس, 
وفیما يشتركان ویفترقان» ومنقولة من نشرة ج .| برونز مع فهارس مستفيضة 
للاعلام الواردة فى النص مع فهرس الکتب ومعجم یونانی عربی بأسماء الحیوان, 
ویعض العانی الواردة فى جوامع کتاب ارسطو فى معرقة طبائم الحیوان 
مت ترش 

وهو نفس هدف تحقیق النصوص الإسلامية من أجل معرفة مذاهب الفلاسفة من 
مظانها الرئيسية وهو الهدف من نشر «التعلیقات»۰۱*). ثم یتضمن التصدیر تحدید 
النوع الادبی وهی الاملاء على تلمیذه بهمنیار مع ترجمة Glial‏ وکبت باعماله ووصف 
لنسخ المخطوط؛ وهو نفس الهدف من تحقیق «عیون الحكمة» لابن سیناء فهو یعطی 
صورة موجزة لفلسفة ابن سینا. والتصدیر العام قصير عن شرح الرازی له مع 
بعض العلومات الاستشراقية وا لقدمة بالفرنسیة(!. 

ولا فرق بين معرفة مذاهب السلمین ومذاهب الیونان للباحشین المرب أو 
للأوروبیین. فان الهدف من نشر کتاب «البرهان» من الشفاء لابن سينا هو أن اللاتبن 
لم يعرفوه؛ مع أنه يعبر عن أصفى مذهب لارسطو فى البرهان, لذلك يتم تحقیقه فى 
ذكرى ابن سينا الالفیه(". ثم یتضمن التصدير العام الذى لا يوجد فى الفهرس 
نظراً لعدم أهميته عند المحقق, معلومات استشراقية خالصة عن الكتاب فى مصدره 
الأصلى عند أرسطوء ثم فى إعادة عرضه عند ابن سيناء مع بيان أسمائه 
ومخطوطاته وترجماته, ووصف مخطوط هذا التحقيق دون اكتشاف بعض الدلالات, 
مثل صمت ابن سينا عن مصادره لأنه تاليف وتمثل القديم خطوة على إبداع 
الجدید. ومثل الإعلان عن نية وضع منطق المشرقبين خاص بهم. ثم جاء تحقيق النية 
تقليدياً خالصاً. ويضاف - فى النهاية - فهرس المصطلحات الرئيسية وما يقابلها 
باليونانية. 
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وهناك تحقیقات آخری تعلن عن الهدف منها صراحة وبوضوح فى التصدیر, 
فالهدف من التحقيق الحفاظ على النص الاصلی دون التجنی عليه والترخص فيه على 
نحو إجرامى بتغییر اللص بدعوی تصحيحه, وبناء على جهل وضیق الثقافة. وهو 
ترخص شاع فى البلاد العربية والشرقية فى السنوات الاخیرة, دون معرفة بالناهج 
الفیلولوجية أو نتائج الدراسات الكلاسيكية على عدة آجیال, ولا عجب فالشرق مصدر 
الطفیان وا لاستبداد الحضاری بالنصوص والمؤلفين الأقدمين: وربما امتد إلى الاقوام 
والشعوب إعجاب بالفرب. ونفور من الشرق, مثل أستاذه طه حسین فى «مستقبل 
الثقافة فى (Me pre‏ ثم يتضمن التصدیر العام دراسة مستفيضة عن الامثال, 
وتقدیس الكلمة» وروح الشرق, ومقارنة هذا p gill‏ الادبی من الامثال فى الغرب ونفور 
دون کیخوته منها عن قصد أو عن غير قصد. Lady‏ نوعان: أمثال السلطةء وأمثال 
المعارضة: عند الصوفية مثل آبی حازم. وأبى سلیمان الدارانی. ومعظم آمثال 
الیونان وحکمهم منحولة؛ تعبر عن روح الشرق كما مظتها روح الهللينية التأخرة وهی 
ull‏ أعداء الروح الیونانية. 

ویضم التصدیر العام لكتاب «فن الشمر». لارسطوطالیس - مع الترجمة العربية 
القديمة وشروح الفارابی وابن سينا وابن رشد - مادة استشراقية للتعالم مثل فن 
الشمر لارسطو فى النقد الأدبى الاوروبی وهو خارج الوضوم, النقد الفیلولوجی 
وکتاب فن الشعر. وکثیر من العناوین الفرعية لا دلالة لهاء مع الإكثار من الشواهد 
باللغات الاجنبية وذکر الراجع ومكان إقامته بسويسراء مما لا يحق للباحث والعالم 
الزاهد فى مطالب الدنیا. وتحلیل کتاب «الشعر» مجرد عرض لا قراءة فيه بعد 
اکتشاف مرجولیوث للترجمة العربية القديمة, بالإضافة إلى فهارس الاعلام والمواد 
والصطلحات الواردة فى نص GUS‏ الشعر لارسطو, ویزداد التعالم بإعطاء ترجمة 
حديثة بدلا من الترجمة القديمة. وبالرغم من اختلاف الوقف العضاری للترجمتین. 
فالترجمة القديمة تمثل واستیعاب. والترجمة الحديثة نقل ومطابقة. لبیان أن الترجم 
الحديث:أكثر دقة وموضوعية من الترجم القدیم» مزايدة فى العلم ونقصاً فى الوعی 
الحضاری التاریخی, ویأخذ الترجم الحدیث العناوین الفرعية لتقسیم الفقرات من 
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الترجمات الفريية الحديثة, 

ویزداد الأمر صعوية عندما يتهم الترجم الحدیث الترجم أو الشارح القدیم بالبعد 
فق لت ایا Cry oe pen‏ مره وا ا موه ge‏ غا Pere‏ 
ابن رشد» بأنه «فاسد!, لا يفيد مطلقاً فى ایضاح فکر آرسطو. بل یبتعد عنه كل 
الایتعاد» وکان قصد ابن رشد حذو آرسطو الفترة بالفقرة. كما یفعل الترجم 
الحدیث» ولیس قرامته وتأویله من أجل تمه والایدا ع فيه. ویتعجب من اعادة قراءة 
العرب GES‏ الشعر كما يتفق مع الجانب الإلهى؛ وهو صب الوافد فى الوروث كعملية 
حضارية طبيعية. ويعتبر المرب شارحين مع آنهم مؤلفون فى نفس الوضوع الذى 
ألف فيه آرسطو, ومكملون له فى ثقافات أخرى, لذلك يستبدلون بالشعر اليوناني 
الشعر العربى. أما المحقق فإنه يرى أن ابن رشد حاول تطبيق قواعد أرسطو على 
الشعر العربی؛ وأضلعته الترجمة. فترجم التراجیدیا quills‏ والكوميديا بالهجاء, 
وظن أن الامر كذلك فى الشعر العربی. فاکثر الشواهد فيه وهی فاسدة. لأنها تقوم 
على أصل فاسد, وکان يعتذر كلما عصت عليه. والحقيقة أن العرب لا پشرحون 
أرسطو Una‏ بلفظء وعبارة بعبارة» ولکنهم یقرآون ویژولون ویعیدون بناء الشعر. 
ابتداء من الشعر العربی, من أجل توسیع نطاق الشعر وتطبيقة على أكثر من شعر 
قومی. فليس فى هذا الاستبدال للشواهد الشعرية ای تعسف أو تزییف لارسطو. 
فارسطو هو الوسيطة والشعر العربی هو الغايةء آرسطو هو الفر ع وابن رشد هو 
الاصل. والترجمة هی وضع معانی الوافد فى لفة الوروث. فالتراجیدیا مدیع 
والكوميديا هجاء. ومن الطبیعی ألا يساير التلخیص الاصل. ولکن لا یعنی عدم 
التطابق هذا أنه غير مفيد لعرفة معانی آرسطو GY‏ التلخیص تعمیق وإكمال. ویقسو 
الترجم على الشراح العرب إلى حد إصابته بالآلم وخيبة الأمل منهم. لأنهم لم يفيدوا 
من أرسطو كما أفاد الأوروبيون منه فى عضر النهضة. وكما أفاد العرب أنفسهم من 
سائر مؤلفات آرسطو خارج GUS‏ الشعر. والحقيقة أن العرب أفادوا من كل مؤلفات 
أرسطوء بما فى ذلك كتاب الشعر, مما ساعد على نشاة النقد الأدبى وتنظيره. كما 
يتمنى المحقق ويتحسر على عدم استطاعة الشراح الغرب الاستفادة من كتاب الشعر 
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لأرسطوء لذلك لم تنشاً لدیهم المأساة واطلهاة فى عصر ازدهاره فى القرن الثالث والا 
لتغیر وجه الادب العريى کله(۳. 

وقد تکمن آهمية الکتاب فى أنه أول نص فى موضوعه مثل GUS‏ «مختار الحکم 
ومحاسن الکلم» للمبشرين فاتك فهو أول کتاب عربی فى تاريخ الفلسفة. ویتلو نشر 
النس العربی نشر الترجمة الاسبانية القديمة, وهو ما لم يكن ممکناً قبل نشر النصس 
العربی أو الرجوع إليه مخطوطاً ومن ثم تصحیع نشرة آسبانية سابقة لم ترجم إلى 
الاصل العربى لانه لم يكن محققاً من قبل. ونشر النص العربی وترجمته الأسبانية 
یعتبر مساهمة فى إحياء التبادل الثقافی العربی الاسبانی فى القرن الثالث عشر. 
ویفضل (العهد الصری للدراسات الاسلامیة) فى مدرید الذی حمل الشعلة القدسة 
رت NOY‏ ثم یتضمن التصدیر العام معلومات استشراقية خالصة عن التعریف 
بالمؤلف والکتاب ومخطوطاته وترجماته ومصادره فى «نوادر الفلاسفة والعکماء 
وآداب العلمین القدماء» لحنين بن اسحق و«تاريخ فرفوریوس» و«کتاب تراسلوس» 
لثاون الأفلاطونی و«تاریخ النحوی وجياة الفلاسفة» لدیوجانس والكلمة الروحانية» 
لابن هندر, بالإضافة إلى فهرس أعلام لللسماء والاماکن. 

وقد یکون الهدف من التحقیق هو رد الاعتبار لصاحب النص بعد أن هضمه قومه 
he‏ كما هو الحال فى (تلخیص البرهان) لابن رشد . وهو نفس الهدف من 
تحقیق (تلخیص الخطابة) وبنفس العبارة النمطیة. وبعد ذلك يقدم تلخیص البرهان 
معلومات استشراقية خالصة. وذکر نصوص مترجمة إلى الالتينية كما يفعل 
الستشرقون, وکأن اللاتينية هی الاصل, واضافة هوامش نقدية مستفيضةء ووضع 
عناوین فرعية لفقرات النص بين معقوفین, أسوة بالنشرات الاوزبية الحديثة. ویحیل 
إلى شرح کتاب القیاس للفارابی, وإلى تعلیقاته على آنا لا طیقا الاولی» ویغفل بعض 
الدلالات, مثل حذف الترجمة اللاتينية للعبارات الدينية مثل (الحمد لله) و(البسملة), 
أى الجانب القیمی فى النص, مما آدی - بعد ذلك - إلى أزمة العلم فى الغرب. 
بتفرقته بين حکم الواقع وحکم القيمة. كما یغفل دلالة نکر الامام مالك فى الشرح, 


أى استعمال الفقه کمادة محلية. وقرامة الوافد من خلال الوروث, ویکتفی الحقق 
فقط بالتعریف به. 
وکان الهدف من نشر «فضائع الباطنية» للغزالى التعرف على المذهب من 

مصادره والرد علیه.. فلقد لعب المذهب دوراً خطيراً فى التاریخین السیاسی والروحی 
للاسلام. منذ القرن الثالث الهجری, ولا یزال حياً حتی البوم" "۰ ونظراً لأهمية 
الذهب فقد عقد المؤلف العزم على الکتابة عنه, وهو - بالفعل - ما صدر فى الجزء 
الثانى من «مذاهب الاسلامیین» عن الإسماعيلية والقرامطة والنصرية والدروز(. 
وبين ارتباط فرق الشيعة بالتیارات والاهداف السياسية والاجتماعية. مع الترکیز 
على عقائد الإسماعيلية وآرائهم فى الواجبات نحو الأئمة والتوحید والمبدع الأول 
وعالم الدين والاخرویات, وعقائد النصيرية والدروز. والحاكم بأمر الله. ويفتمد 
اعتماداً على المنهج التاريخى الفیلولوجی, والتصدير أقرب إلى تاريخ الأفكار دون 
موقف أيديولوجىء وبدعوى GLY‏ والموضوعية. 

والهدف من إعداد مؤلف عن «مؤلفات الغزالی» هدف pale‏ خالصء وهى تقديم 
الاداة الضرورية الأولية لحصر مؤلفات الغزالی والتحقق من صحة نسبها إليه. ومن 
أجل نشر ما لم ينشر منها؛ وإعادة نشر ما نشر منها غير محقق, ثم تأتى الاراسات 
بعد ذلك على هذا المفكر العظیم( "*. فقد أعد الكتاب فى الذكرى المائوية التاسعة 
أا تن المحقق تصديراً عاماً عن مؤلفاته الصحيحة. حسب تاريخ التأليف. 
والشكوك فيهاء والمنصول, شكا أو يقيناً. وبعض كتبه التى لها عناوین مفايرة, 
والمجهولة. والمخطوطات المنسوية إليه والملاحق. ومقارنة بينه وبين أرسطى فى 
الحضور الفلسفى فى التاریخ, على مر العصور. كما يذكر التصدير تاريخ الدراسات 
الاستشراقية عن الفزالی. وفترات le‏ ووضع مؤلفاته فيهاء مع الرموز 
والاختصارات العربية والاجنبية, والفهارسء وفهرس عناوین المخطوطات والكتب ذات 
العناوین اللاتينية والعیریه. 

وإعداد دراسة عن مخطوطات آرسطو فى العربية من نفس النوع الاستشراقی 
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كأداة البحث. وهی آصفر آبحائه, ویعتمد على أبحاث جوردان؛ وفستنفلد. 
واشتینشنیدر؛ وفنرش, وميلر؛ مما يدل على خطة بحث المحقق'"". 

وهو نفس الهدف من «مؤلفات ابن خلدون»», بدلاً من الدراسات المقتضية المتكلفة 
التى تعقد مقارنات بينه وبين vo pa‏ مثل ماركس وکومت» مما يأباه التطور التاریخی 
الفكر الإنسانىء ولا تزيد فى قيمة ابن خلدون شيئاً. اما تحقيق النص والتعرف على 
مصادره ووضع معجم لألفاظه ومصطلحاته فإنه يقدم الأداة الضرورية لدراسة 
فيلسوف اجتماعی عظیم, اعتبر تونبى مقدمته أعظم GUS‏ ألفه العقل الإنسانى('"). 
ویذکر العد الدراسات عنه وصحة نسبة کتبه ومزلفات الشباب الضائعة. انما 
الاشکال فى القدمة التی کتبها Bue‏ مرات. إضافة وزيادةء على مدی ثمانية وعشرین 
عاماً. واحتیاج معرفة مصادره إلى دراسة خاصة. اعتمادا على الاکتشافات الحديثة 
مثل کتاب آورسیوس عن تاريخ العالم. فقد اعتمد ابن خلدون على مصادر مكتوية 
عن تاريخ البربر» ولیس فقط على روایات شفاهية. 

ومن مظاهر النشر العلمی كتابة ظهر الفلاف الثانی من الیسار باللفات اللاتينية 
فى الترجمات العربية القديمة, أو بالفرنسية فى الدراسات الحديثةء والقلیل منها 
بالاسبانية. ویظهر العنوان اللاتینی فى القاهرة ولیس فى الکویت أو لبنان(۳. 


خامسا: المشروع الفلسفی النهضوى ATE)‏ 

وريما أن الفیلسوف الشامل صاحب مشروع نهضوى كبير استئنافاً مشروع 
النهضة الأول الذى لا بنکره ولا يرتبط به ولا يطوره. ومع ذلك هو حاضر فيه مسار 
Gla‏ بنية عمله. وكلاهما مشروعه. فهناك صلة بين Glin‏ وعمله وعصره - كما هو 
الحال عند جميع الفلاسفة - وإن لم تبد بوضوح عند الفيلسوف الشامل الذى يعرض 
عمله ويطوى حياته؛ يعلن إنتاجه ويسر بحياته إلى نفسه فى مفارقه بين الخارج 
والداخل. بين الحديث إلى الناس والحديث إلى النفس. 

ويتجلى هذا المشروع الفلسفى الكامل فى ثلاثة ميادين للبحث: 

أولا: البحث فى التراث العربی القديم عن طريق تأسيسه - Yogi‏ - ومعرفة مكوناته 
- ثانياً - عوداً إلى الجذور والصادر التاريخية: وريما تاركاً المجال لجيل آخر 
لتطويره واستمراره. طبقاً نظروف عصر آخرء وبناء على متطلبات مرحلة تاريخية 
أخرىء وهذه هى الجبهة الاولی. ثقافة الأنا فى زمنها المأخمى؛ وهی التى تظهر 
الشروع الفلسفی النهضوی للأنا . ۱ 

ثانياً: الاستفادة من تجرية الفرب والتعریف بتیاراته ومؤلفيه فى الفکر والأدب 
تدعیماً للمشروع. المثالية MGUY!‏ والرومانسية الشعرية. فنهضة مصر والعرب في 
حاجة إلى هاتين النزعتین: الانسانية كما تجلت فى المثالية؛ والوجودية كما ظهرت فى 
الرومانسية. فقد كان الأنا فى مساره التاریخی منفتحاً على الآخر منذ اليونان 
القديم حتى الغرب الحديث, متمثلاً له. ناقداً لحدوده ومكملاً له ومعيداً إليه الاتزان, 
من أجل خلق أنا جديد متجدد, يعبر عن نقسه بلغة العصرء وهذه هی الجبهة الثانية 
ثقافة الآخر فى زمنها المستقبلى؛ وهی التى تبرز المشروع الفلسفى التاريخى للآخر. 

ثالثاً: الطمل على نهضة مصر. بالإبدا ع الفلسفى مثل (الزمان الوجودى). والأدبى . 
فى الشعر والقصة والیومیات. ون غاب التحليل السياسى والرؤيا السياسية والعمل 


السیاسی. هذه هى القاعدة التی تتفاعل علیها الجبهتان الاولی والثانية. ثقافة الأنا 
فى زمنها الحاضر. وهی التی تبرز الشروع الفلسفی الابداعی لتفاعل الانا والآخر. 

ویبرز المشروع الفلسفی النهضوى تدریجیا فى تصدير الاعمال وسقدمتها 
واستهلالاتها التى تضم العمل فى اطاره, وتبین الهدف منه الذی يصب فى الشروغ 
الكبيرء فیکون الهدف - اولا- مجرد احیاء تراث القدماء. هؤلاء الأفاضل الفمورین. 
للاعتراف بفضلهم وجلیل آعمالهم. وكأن القدماء فى حاجة إلى شهرة عند 
الحدثبن!۳؟. ومع ذلك فإنه علمی, لأن إنكار جهود القدماء يؤدى إلى إلفاء التراكم 
العلمی الضرورى للإبداع العلمى. كما أنه حضارى GY‏ الاعتراف بجهود القدماء 
يشحذ الهمة من أجل إبداع المحدثين. ویقتصر التصدير العام فى الجزء الأول على 
شرح لفظ السماع: أى الحاضرات. تشرح النص أكثر مما تشرح الترجمة. ضمن 
Ly,‏ كلية لأرسطو تبين الإحاطة والتعالم واقتراح أنه من عمل جماعة وليس من عمل 
فرد. كما تركز على قضية النسبة» وهی مشكلة أورويية ناتجة عن صحة الأناجيل 
والشك فيها. كما يذكر الترجمات العربية والشروح والتعليقات, ما عرف منها وما لم 
یعرف, فالشهرة لها قانونها الخاص, مع ذكر البلد والتاريخ واسم الناسخ والمنسوخ. 
كما هو معروف فى وجوه النقل. وكأن الهدف إشهار المغمور وليس العلم. مثل ابن 
السمح وابن عبرى ومتى بن يونس وأبى الفرج بن القرب. 

وقد يكون الهدف إبراز حكمة اليونانيينء أحد كنوز حكمة الأمم, فما يتم للتراث. 
العربى يتم أيضاً للتراث اليونانى؛ فكلاهما تراث إنسانى واحد. وهو هدف اليبرالية 
المصرية فى عصر أحمد لطفى السيد أستاذ طه حسين أستاذ الفیلسوف. وتأصيلها 
فى مصادر الليبرالية الغربية عند اليونان مباشرة كما فعل الغرب الحديث. لذلك 
ترجم أحمد لطفى السيد كتاب السياسة لأرسطو من الترجمة الفرنسية الحديثة 
لبارتلمى سانت هیلیر, دون قراتها وتأویلها وإعادة بنائها وتركيبها. كما كان یفعل 
القدماء فى ترجماتهم للنصوص اليونانية'"), 

وعندما یکون الهدف علمیا خالصاً wis Si aes‏ الفلسفى النپضوی 
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الکبیر, أو بالوطن, على نحو مباشر. ویکون العلم - فى حد GIS‏ وبطریق غير 
مباشر- فيه تأسيس لاحد جوانب الشروع النهضوی وتأسیس للوطن. 
فالهدف - كما يبدو من نشر الترجمة العربية القديمة لنطق آرسطو - هو بعث 
التراث الیونانی عند العرب وپیان ما به من دقة وعناية. فقد ترجم عدة مرات. وهو 
أيضاً الاستعانة بها فى دراسة التراث الیونانی حالياً. خاصة من حیث دقة المصطلع 
الفنی ومراجهته على الاصول اليونانية والترجمات الحديثة. فنش ر الترجمة العربية 
القديمة له هدفان: هد ف أثرى لعرفة قدرة القدماء على نحت الصطلع الفنی؛ وهدف 
فعلی للاستفادة منها فى إحكام نثرنا الفنی, متجاوزین النشر الأدبى إلى النثر 
الفلسفی, ولا يعنى ذلك العود إلى الماضى والوقوع فى السلفية بل الاستفادة من 
الماضى وتجاوزه إلى المستقبل فلا خوف على التجديد من اماضی(. 
Uy‏ كان العلم أحد الموجهات الرئيسية فى النهضة العرپية المعاصرة فقد حقق 
ا مؤلف «دراسات ونصوص فى الفلسفة والعلوم عند العرب» ضدمن تقويم عام لتحقيق 
التراث الیونانی المترجم إلى اللفة العربية. فبعد أن أتم نشر الترج مات العربية 
القديمة يمكن بعد ذلك دراسته لاستخلاص النتائج الخاصة بالثقافة العربية فى 
الاضی والستقبل! ". فدراسة الماضى من أجل الوعى بااستقبل من أجل الانتقال 
من التراث اليونانى إلى التراث الأوربى الحديث والمعاصر. فكما نقل القدماء أمهات 
الفكر اليونانى ينقل المحدثون أمهات SA‏ الفربى الحديث والمعاصرء ثم شرحه 
وتحليله وعرضه مواكبة للفكر السالی. يقوم المحقق هنا بدور المترجمين العرب 
القدساء» بمفرده ودون حاجة إلى ديوان الحكمةء وهو رئيس نفسه دون حاجة إلى 
رئاسة حنين بن اسحق ". وفى كلتا الحالتين تهتم الحضارة العربية بأعلى ما وصل 
إليه الفكر الإنسانى» تستوعبه لتتجاوزه, وما أسهل استيعابه لقيامه على العقل 
والتجربة, وهما أساس الوعى» وفى نفس الوقت تجاوزه بالحياة الروحيةء وليست - 
بالضرورة - الروح الغيبية المناهضة للعقل فى الفكر الشرقى. أما إعادة الکرة فع 
اليونان قديماً من أجل إعادة الترجمة, كما فعل الأورييون المحدثون. فهو عمل لا 


طائل منه ولا فائدة. فالعصر لم يعد عصر الیونان والثقافة لم تعد ثقافتهم. وقد قام 
الأوروبيون بذلك لأن الثقافة البوناتبة احدی مصادر الفکر الغریی. فليس الامر مجرد 
تقلید لا یقوم به الفربیون لنقوم as‏ ومن الطبیعی أن يتم ذلك بحرية نامة. 
بعيداً عن توجه السلطات السياسيةء ومن متخصصين یتقنون اللفتین اليونانية 
والعربية ویحیطون بدقائق الفلسفة, ولکن هذه الرة مع الفلسفة الفربية فى العصور 
الحديثة. فالعصر عصرها( ". وينقد الحقق مجموعة من العلماء الزیفین فى تاريخ 
الطوم عند العرب الذین بهرولون إلى المؤتمرات ببعض الوریقات الضئيلة بجوار 
العلماء الأفذاذ ندا لند! ". والهدف من «أفلوطين عند العرب» بیان مأساته فى العالم 
العریی وحظه التعیس فى الخلط بينه ويين آرسطو. دون تجاوز هذا العکم التاریخی 
طبقا للنزعة التاريخية التی سادت فى الاستشراق الغربی فى القرن اماضی, بناء 
على سيادة الدرسة التاريخية الالانية والفرنسية عليه . فقد أراد الوعی الجمعی 
الحضاری إكمال آرسطو بافلوطین حتی يصبح كاملا جامعاً بين العةل والقلب. بين 
Lil‏ والاخرة» وكما حاول الفارابي فى «الجمع بين رأيى العكيمين: أفلاطون الالهی 
وأرسطوطاليس الحكيم». لذلا تمت نسبة «أثولوجياه وهى أجزاء من «التاسوعات» 
إلى أرسطوء وأسس عليها الفلاسفة علم الربويية, وکتب فيها الفارابى «رسالة فى 
العلم الالهی». وليس غريباً أن يعطى افلوطين لقب الشيخ الیونانی؛ وهنا حضر 
الستشرق وغاب الفيلسوف. ويتضمن باقى التصدير معلومات مكتبية. والمقارنة مع 
النقل المسيحى كما يفعل الستشرقون مع حضارتهم الخاصة: ودراسة متقابلة بين 
النصين اللاتينى والعربى دون تحليل دلالى لنطق الزيادة والنقصان م دلالات 
العبارات الخاصة بالبيئة الدينية الإسلامية کالبسملة والحمدلة. وتعبر الترجمات 
اللاتينية عن موقف حضارى مختلف, الرؤية المسيحية للنص الافلوطینی. ويرجع 
فقدان الدلالة إلى فقدان الوطن والخصوصية الحضارية والعمل مع الاستشراق 
خارج حدود الثقافات وهو - فى حقيقته - سيطرة مفاهيم الثقافة الغربية ومنافجها 
وأهدافها على باقى الثقافات. كما یغلب على هذا التصور علاقة المركز بالمحيط, 
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فالیونان الرکز ومصر المحيط؛ واخذ المحيط ثقافة الرکز العقلية وردها- بفضل روح 
الشرق - روحية إلى الرکز من جدید. والاسراف فى إظهار العرفه باللفات - 
القديمة والحديثة - فيه إحساس بالتفوق على الآخرين فى وسائل البحث العلمی. عن 
رعى أو لا وعى. صدقاً كان أم افتخاراً. والهدف من «المثل العقلية الأفلاطونية» هو 
إثبات أن ؛لروح الارسطية كانت بعيدة عن روح الحضارة العربية لأنه كان يونانياً 
خالصا. أما أفلاطون فقد سرى فيه الروح الشرقی, فكان آقرب إلى روح الحضارة 
العربية من أرسطو الذى لم يستطع العرب تقبله إلا بعد أن طعم بعناصر من 
الأفلاضونية الحدثة! '. هذا هو التكامل من أجل بناء نموذج الحكمة الخالدة التى 
تجمع بين أرسطو وأفلاطون. وقد روج الصوفية لأفلاطون وليس الحکماء, باستثناء 
أبى بكر !لرازى: مما يدل على أن النزعة العامة فى الفلسفة الإسلامية ظلت أرسطية. 
إنما المسيحية فى بدايتها فى عصر أباء الكنيسة هی التى اختارت أفلاطون قبل 
التحول إلى أرسطو بعد بوينيوس فى القرن السادس الميلادى. هذا كله من منظور 
إشراقى يرجع الداخل إلى الخارج وإبداعات الحضارة الإسلامية إلى حضارات 
سابقة عديها ومجاورة لها. التصوف إلى الفرس, والفلسفة إلى الیونان والفرق إلى 
الفرق غير الإسلامية, والأصول - ممثة فى القياس الشرعى - إلى منطق أرسطو. 
والحقيقة أن هذا تصور مسيحى للدين بوجه عام؛ ولروح الإسلام وجه خاص, راج 
فى الاستشراق وفلسفات التاريغ العنصرية الفربية التى تجعل الاسلام تعبيراً عن 
روح الشرق السحرية؛ فى مقابل عقلانية الیونان. مع أن تمثل أرسطو فى التراث 
الإسلامى قد تم لاتفاق المذهبين الذين يقومان معا على العقل والطبيعة والإنسان 
والتوازن والوسطية. كما أن نظرة عنصرية مازالت تقوم على التفرقة بين العقلية 
السامية والعقلية الآرية ولا يخلو التصدير - فى النهاية - من فهارس استشراقية 
للأعلام وأسماء الكتب الواردة فى النص. 

وقد يكون الهدف الفلسفى النهضوی صريحاً وواضحاً ومروياء بحيث يتوارى 
الهدف الفلسفى العلمىء فلا يزعم المؤلف أنه قادر على توخى الدقة الطلوية. بل 
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مجرد الاقتراب منها والسعی بها نحو دزيد من الادةیق والعناية, مما يوحى بتواضع 
شدید یفارق ما عرف عن صاحبه بالاعتزار العلمى الذى يصل - احياناً- إلى درجة 
آلفرور. والهدف الاسعی هو امشروع الفلسفی النیضوی لتاسیس النزعة الانسانية 
زات الأصول العربية القديمة» من أجل بعث عضارة جديدة مرجود. وهر ما حاوله فى 
التالیف فى تاصیلها ایضاً فى «الانسان والوجودية فى Sill‏ العربی. بالرخم من 
تصوره الانسانية على النمط الفربی وقراءة الآخر فى مراة الانا ولیس تحدید عذهوم 
جدید نابع من تراث الاناء وقراءة الانا فى مرأة الاخر! ۳" والتصدیر العام يركز على 
قضية الانتحال طبقاً decal!‏ التاريخية فى القرن الاضی. والانتحال هو ذءة الإيدا ع 
الجماعی التاریشی. فلا تهم الصحه التاريخية للنص بل إكمال النص الأول الصحيح 
تاريخياً بنص إبداعى حتى یکتمل, اانموذج المثالى للفكر. فالاهية تخلق الواقعة. فلا 
ديم أرسطو التاریخ بل أرسطى الح ارة. لا يهم آرسئلو الفرد بل أرسطو الوعی 
الجمعی. فانتحال کتاب التفاحة ونسیته إلى سقراط أو أرسطو |نما هو إبداع على 
نموذج فیدون. غأرسطو هو التاثر والشراح المرب هم المؤثرون» آرسطو هو العلول 
والحضارة الاسلامية هى العلة. ولا فرق فى ذلك بين تراث بونانی وتراث لاتینی. فقد 
جمعت النزعة الانسانية العربية بين تراث أثينا وتراث روما" . ثم یتضمن التصدیر 
مادة استشراقية عن الترجمة العربية القدیمه التی تمت فى منتصف القرن الرابع 
الهجری, وهی النشرة الوحيدة لکتاب لاتینی. فقد ترجم التاريخ أيضاً؛ ولیس فقط 
الحكمة مثل الطب رالجفرافیا. 

كانت الترجمة عن اللاتينية ولیس فقط عن اليونانيةء وفی الفرب ولیس فقط فى 
ا لمشرق؛ وحتی فترة متأخرة ولیس فقط فى القرن الثانی. وهو من مصادر ابن خلدون 
فى UGS‏ «تاریخ الیونان والرومان». وأفاد منه کثیر من المؤرخين العرب. لذلك اورد 
الحقق ملحقاً لنصوص التی اعتمد علیها ابن خلدون. وكأن النص اللاتینی هو 
الاصل والترجمة العربية هی الفرع. والاهم هو أن النص العربی تاليف بالنسبة 
للنص ااصلی لما فيه من زيادة. فلما كانت الترجمة من أجل خليفة السلمین فى 
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قرطبة وموجهة إلى جمهور اسلامی أدخل الترجم تاريخ الیهود والنصاری. ومن ثم 
ليس الأصل هو النص اللاتینی والفرع هو الترجمة العربية, لان الترجمة تالیف جنید 
فى بينة حذمارية فى لفة تصنم موضوعات تناسبها وتزید معرفتها. ولا یخلو 
التصسدیر من بعض ااتعالم مع أن الهوامش مأخوذة من الاستشراق. كانت مشكلة 
الاستشراق تحریف الکتب القدسة» ولیست قراءة السلمین لهذا النص التاریخی 
والاضانه tule‏ 

وتکشف الترجمة العربية عن البيئة الدينية الحلية وتعبیراتها. مثل الجاهلية 
وأدعيتهاء مثل: رحمة اللهء مما يدل على أن الترجمة تاليف غير مباشر, وهی نفس . 
النزعة الإنسانية العالمية التى سادت التصوف الإسلامي عند الحلاج وابن عربی وابن 
سبعين. وهی نتيجة طبيعية لوحدة الوجود. فلا يوجد إلا الله. ومن نم لا يوجد فرق 
بين إنسساز وإنسان أو بين قوم وقوم أو بين بشر وبشر. فحب الصوفية شامل 
للانسانية كاها. وللوجود 4S‏ لا فرق بين الأفراد ولا بين مستويات الوجود(۳. 
ويشمل التصدير العام مادة تقليدية عن التحقيق؛ وحياة المؤلف ومذهبه, وفقارنته مع 
هيجل. وقائمة بتسماء الكتب المنسوية إليه دون فهارس أو ثبت بمؤلفات المحققء ريما 
لانها فى مطبعة الدولة. ۱ 

وقد یکون الهدف من الاشتغال بالتصوف - تالیفاً وتحفيقاً وترجمة وإعداداً - هو 
بعث الحياة الروحية, والنفاذ إلى صميمها؛ والدفاع .نها ضد الهجوم علیها . بل إن 
المؤلف يدعو إلى قبامها هرد نعل علی ا؛نرحات التثويلية الخالیة التى استنفدت قواها 
قو ان dl‏ وا وت ی ا هی سا قلات اران نزو نان" 
الفقلى والقبی. اانظری واانوقی, وانعياة الدينية دی هذا التوتر القائم بينهما. و 
غنی لاحدنما عن الاخر. وإلا janes‏ العقل ووقح القلب فى re pe‏ شیر 
وااتتاتض جوهر الإبداع الفکری والحضاری . ویضم الکتاپ دراسات مسا 
ثلاثا ل اسنيون: وواحدة لکوربان. والشالثة نص لاسهر وردی!۳. ویرکز الترجم فى 
انتصدیر على أهمية الدين انحی ض. التحجر والقوانين و النزعات السنية والسلفية ٠‏ 


ویحظی ماسنیون بمقدمة علويلة عن حیاته, وأبحاثه, ومنهجه الاستنباطی, بعيداً عن 
النزعة التاريخية وتخصصه فى التصوف, والحلاح. وفرید الاين العطار. وله 
محاضراته فى الجامعه الصرية ۱٩۱۲ - ۱٩۱۲‏ ويأمل فى نشرهاء وقد نشرت 
بالفعل, ولا يرى المترجم غضاضة فى ااتحاق ماسنیون بالجیش الفرنسی فى سوریا 
وفلسطین وقلقيلية ودخول القدس مع اللنبی ۰۱٩۱۷‏ وقد عين عضوا بمجمم اللفة 
العربية فى مصدر ۱۹۰۱-۱۹۲۳ ثم مراسلا حتی وفاته. وینتهی الکتاب بفپرس 
arte]‏ وکتب أسوة بالکتب الاجنبية. باستثناء التصویبات. واقتفی الترجم أثر المؤلف. 
حتی فى هوامشه دون زيادة أو نقصان. 

وتقاهس النزعة الاذسانية فى العضارة العربية فى الحياة الروحية فى الاسلام. 
ولکن الژلف یجعلها الحياة الشرقية» خاصة الحياة الإيرانيةء معتمداً على شخعسية 
السهروردى» التی تنبهت إلى اصولها العنصرية. فاتصلت بالینابیم الايرانية لتستمد 
منها الضمون الروحی للعقيدة, اعتماداً على الصدر العنصری الاجنبی. فجمع بين 
الاصلین: الطابع العنصری الفارهی. والروحانية الشرقية. والحقيقة أن ذلك ترداد 
واستدعاء لتحلیلات کوربان لاعمال السهروردی, وارجاعه إلى الصدر الایرانی 
القدیم وإخراجه من دائرة التصوف. الإسلامى الدا.غلی. ويدفع المترجم هذا الرأی 
ويخرجه من حيز القومية القديم والمثل فى أساطير الفرس وسيرة أبعلالهم عند 
كوربان إلى حيز المنصرية الحدیث(". 

ولا يتساعل المترجم: هل الرس هم أصحاب النزعة الإنسانية فى الحضارة 
dy pall‏ أم ااد.سوف الإسلامى الفارسى والهندی والعربی على وجه العموم؟. هل 
انفرس وحد.هم أحسحاب الذزعة الروحانية الشرقية آم أن باقى الشعوب قد ساهمت 
فى ذلك تحت لواء التصوف الإسلامى؟. هل الفرس هم الشرق أم تشارك فيه باقى 
الشعوب. الهند وأسيا الوسطی وجنوب شرق آسیاء بل والجناح الأسيوى للعالم 
العربی كله بالرغم من امتداد شمال أفريقيا حت ااشاطی الجنوبی للبحر الأبيض 
التوسط وأوربا فى شماله؟. يركز المترجم اما على دور الفرس فى التصوف 


الاسلامی: سلمان الفارسی, والحلاج والسهر وردی» كما یفعل کوربان وماسنیون. 
رإما على الدور الشیعی. ؛ فالشیهة تمثل - أولا - Leng, GUS‏ قبل أن تکوت تیارا 
سياسيا. وهو ما يعارذى تاريخ نشأة التشيع كدركة سياسيه, أولا, ڈ ثم التحول إلى 
حياة باطنية نقاومة الفقة السنى التشردمى التبريرى لسلطة الدولة. 

eet‏ من القسوة على الحضارة العريية القديمة بأنها كانت سجين اليونان 

ستثنا: النزعات الحرانية, والعروييةء والصوفية الغربية الحديثةء باعتیارها قد 
تحررت من الیونان إلى فاوست وبرومشیوس طلیقا» إلا أن الترجم يتحول إلى 
فیلسوف للتاریخ, یحاول بعث الحضارة العربية فى مرحلة تاريخية جديدة تتقابل فیها 
مع الحضارة الاوربية وهی فى مرحلة النهاية, نهاية الالف الثانية. وربما تبدأ مرحلة 
بداية الالف الثالثة. نتعامل معها كما تعاملت الحضارة العربية الاولی مع الحضارة 
اليونانية دون أن نمر بنفس التجرية الأليمة التى مر بها القدماء!:*ا 

والحقيقة أن هذا الوصف لمسار التاريغ صحيح فى نصفه الاول» أن الحضارة 
الأوروبية على مشارف النهاية, وأن الحضارة العريية الجديدة قد بدأت. الأولى فى 
نهاية الالف الثانية, والثانية فى منتصف الألف الثانية, ولا توجد مظاهر أمل جديدة 
فى الحضارة الفربية MY‏ ثالثة بعد سيادة مظاهر العدمية والشك والنسبية 
واللاأدرية وسيادة التحليل والتفكيك. وموت UY)‏ نم موت الإنسان. والعلم له قوته 
التدميرية والمال ينقلب على نفسه فى الرأسمالية الغربية. وتجريتذا الحضارية العربية 
الأولى لم تكن أليمة أو بائسة بل ساعدت على انشاء العقلانية والإنسانية تخفيفامن 
الشعائرية والقطعية. وقد أكملنا الحضارة اليونانية ووضعنا فيها الروح. ومزجنا 
أرسطو بأفلوطين وجمعنا بين أفلاطون وأرسطو, ووضعنا المنتحلات لعمل فلسفة 
خالدة أبدية. لماذا يسميها المترجم (العربية) وليست (الإسلامية)؟ هل هى نزعة قومية 
تکشف عن انتساب المترجم إلى (مصر الفتاة) ونزعتها الإرادية والتى تفسر - 
انا - إعجابه بالرومانسية الألمانية والتصوف والروح والتصور الحيوى للتاريخ, 
بعيداً عن عقل Jie‏ اليوثان وحکمت, « وتفضيل نيتشه على أرسطو؟ 
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وکان الهدف من ترجمة «روح الحضارة العربية» لهانز هینرش شیدر مع اضافة 
تعلیقات من وضع الترجم هو البحث فى روح الحضارة العربیة. فى حين أن العنوان 
الحرفی GUY!‏ «الشرق وتراث الیونان» أو «الشرق والتراث الیونانی». ویبرر الترجم 
فى التصدیر هذه الترجمة الحرة للعنوان بعدم دقة عنوان الشرق الجفرافی واختلافه 
بالنسبة للجفرافیا والتاریخ. والافضل din‏ منطقة الحضارة العربية. والترجمة مشتقه 
من اتر ف تيده روج الخفارات وتطبرق ذلك .ان Rail sealing‏ 
حضارة الكهفء وهو المعنى المقصود من أجل ردنا إلى الحياة الجادة المستوية, 
والطریق المستقيم الذی يقود إلى الفاية النشودة دون صلف gh‏ مرا“ . 

لم يكن غرض الترجم تقدیم تراث الیونان لذاته, لانه أيضاً لم يكن غرض القدماء 
لذاته. بل لصياغة الحضارة العربية طبقاً لظاهرة التشکل الکاذب التی عرضلها 
اشبنجلر وكررها الترجم فى کتابه عن «اشبنجار»» وفی استعماله لها فى تصديره 
لترجمة «روح الحضارة العربية»» فهی عامل سلب لا ایجاب. أخذ الصورة ومنم 
الإبداع: تبنی الشکل وخنق الروح والصلة طردية فى التأثير عكسية فى الاصالة. 
لذاك ظهر التصوف من أجل الانعتاق من الیونان وتجاوزهم أو التخلف عنهم. وکان 
الصرا ع شديداً بين التأثر بالیونان والخضوع لهم كما فعل الفلاسفة. والتحرر منهم. 
والوثب خارجهم کمافعل الصوفية: تأثر الفارابی والسهروردی والحلاج وابن سينا 
والرازی الطبیب. وآبد ع الصوفية: کالبسطامی والحلاج والرازی الفیلسوف. بل إن 
. ابن عربی فر رأی الترجم لا يكاد يخرج عن الیونان التأخرة التی زحفت علیها 
الحضارة العربية الناشئة. وقد شاهد عند Jal‏ الأدب محاولات التوفیق» والعرب 
سجال كما هو الحال عند ابن القفع والجاحظ والتوحیدی. كما شاهد الدين “Las‏ 
تفرع منه من أصول دين وفقه وحياة باطنة. فقد تکون کل شىء فى هذا الصراع بين 
اليونان وا لاصالة, بين الخارج والداخل. بين النقل والابدا Op‏ 

لقد اختار الترجم هذا الکتاب GY‏ بحث فى صمیم الحضارة العربية تحت تأثير 
اشبنجلر, ویعبر عن آراء الترجم. فأهمية التراث الیونانی للحضارة العربية آکثر من 
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أهميته بالنسبة للحضارة الفريية الاوروبية الفاوستية, لأن مصير الحضارة العربیة 
كان أوثق ارتباطاً- وبدرجة Wile‏ - بالتراث الیونانی من الحضارة الغربية. فقد 
أدخل التراث الیونانی الحضارة العربية فى قالب وهی مازالت وليدة ناشثة فانطبعت 
بطابعه - قبولاً أو رفضاً- بحیث كان من الستحیل الفکاك منه. آما الحضارة 
الفربية فقد استعملت التراث الیونانی كذريعة للوئوب. ثم طرحته جانبا مکتشفه 
النزعة الانسانیه المتجددة فى JS‏ عصر منذ عصر النبوضة حتی فنکلمان وجوته 
وصولا إلى بیجر صاحب مجلة الحضارة القديمة وجماعة جودیه فى فرنسا. ومازالت 
المضارة القديمة تلعب دور المثير فى الوعی الأوربى للوثب منها والثورة عليهاء دون 
التقید بها والعبودية, لها حتی أصبح (فاوست) هو رمز الفرب ولیس (أبولو) رمز 
الیونان, LAP‏ العرب فإنهم لم ينسوا التراث الیونانی أبدأ وظل عنصراً Lally‏ فى 
حیاتهم الفكرية حتی نشأ تیار یحاول التخلص منه: الرازی الطبیب بدعوته إلى 
الحرانية, والجاحظ بدعوته إلى العروية. والتوحیدی والسهروردی القتول بدعوتهما 
الصوفية وتأسيس نزعة |نسانية تصدر عن الروح العريية Mba‏ 

هذا الوصف لعلاقة الحضارة اليونانية بالعضارتین العربية وا لأوروبية مجرد 
وصف أسطورى آیدیولوجی رومانسی آلانی. فالحقيقة أن ثقل الحضارة البونانية فى 
الفرب مازال كبيراء مثل العرب إن لم يكن أکثر. فعقلانية القرن السابع عشر 
والتتویر فى القرن الثامن عشر عود إلى العقل اليوناني ضد إيمان العصر الوسیط. 
. ومثل التنویر. العقل والطبيعة والعلم والانسان, إنما هى صياغات جديدة FA‏ 
آفلاطون وأرسطو. إنما الجدید هو pa Kall‏ أى التاریخ» والعودة إلى الیونان فى 
النزعة الانسانية لا تدل على النسیان بل على البعث ضد روح had‏ ومازال آبولو, ۰ 
أى العقلانية والترشید, هو pal‏ خصائص الوعی الاوروبی وسيب انتصاراته. فى 
حين أن ديونيزيوس آدی إلى العنصرية والحرب وا لاستعمار والسيطرة؛ ثم العدمية 


كما جسدها نیتشه. 


أما الحضارة العربية فلم تسجن نفسها داخل الحضارة اليونانية. بل استعملت 
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لغتها وألفاظها ومصطلحاتها. وهی لفة العصرء آما العقل والعلم فتابعان من الوحی 
الجدید . بل ظهرت تیارات معادية للمنطق الیونانی, نقدا ثم رفضا. وظهرت تیارات 
آخری تغلب حكمة فارس. بل إن التصوف كله حركة لاعقلانية متمردة على العقل 
واذا كان أحمد لطفی السید وطه حسین من دعاة الیونان» فان الادب الرومانسی 
المدیث مثل جماعة أبولو. والشعر الحدیث إبداع عربی أصيل. ولا تعارض بين 
الداخل والخارج من أجل تکوین ثقافة إنسانية متکاملة. 

ویضیف الترجم ملحقاً على US‏ «روح الحضارة العربية», مراجعة لکتاب «تراث 
العرب» إعداد نبیه أمين فارس (برنستون ۱۹۶) ويحيّى جیلا جدیدا من 
الستشرقین یتسم بالموضوعية والنزاهة على عکس الجیل القدیم الذى كانت تحرکه 
بواعث غير علمية. عوداً إلى الاستشراق النزیه الأول فى النصف الثانی من القرن 
الاضی. بفضل الستشرقین الاوروبیین الذين هاجروا إلى آمریکا, بالرغم من أن 
الاستعمار والعنصرية قد بلغا آوجهما فى القرن الاضی, وظهور نظریات السامية 
والارية عند ليون جوتییه ورنیان فى فرنسا. وميزة هذا الاستشراق الجدید إعطاء 
صورة شاملة عن تراث العرب ومشاركة العرب فيه أسوة باشترال علماء الهند فى 
الاستشراق الهندی, وبالرغم من ضالة نسبة المشاركة؛ وإحلال الدراسات العربية 
الإسلامية محل الصریات والاشوریات والهندیات والعبریات والسوریانیات حتى 
وصلت الآن إلى (رابطة دراسات الشرق الاوسط MESA‏ ) فى الولایات التحدة. 

ویعرض الترجم فصول الکتاب وینوی الرد على الستشرقین (خاصة جولیس 
آوبرمان فى کتابه «أصول الاسلام») فى مجال آخر مما يدل على أن الرد على 
المستشرقين كان أحد بواعثه الأولى فى أواخر الأربعينيات قبل أن تتجلى فى أواخر 
الثمانینیات وأوائل التسعينيات بالفرنسية فى کتابیه «الدفاع عن القرآن ضد منتقديه» 
باریس ۱۹۸۸ء «الدفاع عن حياة النبى محمد ضد مهاجمیه» (باريس PVN.‏ 
والقصد من الترجمة العربية إغراء القراء بقراءة الكتاب الذى لا ينفم الأوربيين 
وحدهم بتكوين صورة دقيقة عن التراث العربى بل ينفع العرب أيضاً بإدراك 
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| (۸۰) 
دو وانهم : 


ویستمر الترجم فى نقد الاستشر ee ee‏ كتاب 
«الإسلام فى العصر الوسیط» لفون چرینباوم بعد إيواء آمریکا لحرکه الاستشر 
الاوروبية. بعد هجرة العلماء الیهود الالمان إليها هرباً من الاضطهاد النازی. 
هذه الرحلة من الاستشراق بدأت ااترکیبات بعد الابحاث الجزئية نظراً لخطورة 
الترکیبات قبل معرفة الاجزاء التفصيلية. وقد جمع الکتاب بين الميزتين؛ مع الترکیز 
على عوامل التمثل والاستبعاد, والقبول والرفض. ويرد الترجم على منهج الاتر 

والتاثر الغالب على الدراسات الاستشراقية, بما فى ذلك الاداب الشعبية, واعتبار 
«ألف لبلة وليلة» يونانية الصدر فى صورة عربية. كذلك ينقد الجهل والتعصب اللذين 
يكمنان أحياناً وراء أخطاء المستشرقين. وينقد اندفاع المؤلف نحو أحكام لا یژیدها 
العلم والتاريخ لبعده عن الوثاتق الجديدة التى تؤكد وجود الجانب الذاتى الشخصی 
فى الإسلام المتّهم بالتجريد والعمومية والشمول, ويقصد بذلك التوحبد. ونظراً لما 
تمثله المسيحية من تجسد وعينية. كما ينقد المترجم المؤلف بإهماله عنصر الجنس 
وكان المترجم أكثر قومية إلى حد التفسير العنصرى للتاريخ؛ عرب وفرس, والمؤلف 
أكثر إنسانية. كما ينقد الإطالة والاستطراد والاستشهادات بالنصوص الطویلة(". 
ويظل الهدف من الترجمة هدفين: الأول إعطاء الفربى صورة دقيقة للحياة الروحية 
فى الإسلام فى إطاره العالمىء وإعطاء العريى عبرا صر لبج ريد 
Gla .‏ الروحیة(". 

بالثانى إثارة هذه السائل الیوم لیس فقط لهذا الغرض العلمی: فهم الاضی. 
ولکن من أجل الاعداد للمستقبل فى هذه اللحظة, لحظة الوثبة الکبری التی تشاهدها 
البلاد العربية الیوم کی تعید التوازن فى وعیها القومی بين مسارها العربی والسار 
الغربی, بعد أن اختل هذا التوازن منذ انهیار الامبراطورية الاسلامية الاولی فى 
القرن الثالث عشر الیلادی. ویالرغم من إحساس الترجم بالتاریخ ویالسارین 
التمایزین للوعى العربی الإسلامى والوعی الفربی, إلا أنه يضم السار العربی ضمن 


تحقیب مسار الوعی الاوروبی مزرخاً له بالیلادی. ویعنی به نهاية القرون السبعة 
الأول عصر الريادة الأول فى الاضی, واستعداداً لعصر الريادة الشانی فى 
MY) a‏ 

وقد خصص الفیلسوف الترجم کتابا باکمله «التراث الیونانی فى الحضارة 
ا#سلامیة»(") لترجمة مجموعة من دراسات LSI‏ الستشرقین ألف بینها وترجمها 
عن الالانية وا ايطالية. مع مقدمة فى الفهرس وتصدیر عام فى النص لهذا التقابل 
الذی يقرب إلى حد العنصرية الحضارية بين التراث الیونانی والتراث الاسلامی, بين 
النقل والابدا og‏ بين الروح العربية والروج اليونانية. مع إصدار بعض الاحکام العامة. 
يسم الترجم کالعادة الحضارة الاسلامية (العضارة العربیة) وأحياناً (الحياة 
الروحية الاسلامیة). فإما قومية عربية. وإما روحية صوفيةء وكأن لا شىء عقلیا 
نظریا بینهما . ویری أن الحضارة الاسلامية لم تأخد من الحضارة إلا ما هو غير 
جوهری, مع أن الحضارة الاسلامية أخذت لب الحمضارة اليونانية مثل العقل 
واکملته, وآن العلوم هی القدر الشترك بين الناس, ولیس الفنون, أو الروح التى تفهم 
على نحو مخالف. وأن روح الحضارة الاسلامية آخفقت فى معارضة الروح الیونانی 
فى نتاج آخرء بالرغم من رد الفعل الاسلامی على التراث البونانی ومحاولة وضع 
منطق للمشرقيين وحکمة للإشراق وفلسفة مشرقية. عند الفلاسفة والصوفية؛ ووضع 
منطق تجریبی جدید عند الفقهاء ونقد المنطق الیونانی. ویضع الترجم - تقليداً 
للمستشرقين الأربعة الذين نقل عنهم - تقابلاً عنصرياً حضاریاً بين روح الحضارة 
الاسلامية وروح الحضارة اليونانية. الأول فناء الذات فى الكل وانکارهاء والثانی 
|ثبات الذات واستقلالها بالرغم من وجود التبصوف ومحمد |قبال وحال البقاء. الأول 
ناف للفلسفة اليونانية والفن الیونانی وعدم ابداع فن اسلامی, والثانی مثبت للفن 
مبدع له بالرغم من وجود الفنون الاسلامية فى العمارة والزخرفة «الارابیسك» ووجود 
ابن رشد الشارح الاعظم للفسلفة اليونانية. حتی آصبحت الفلسفة والوحى سواه. 
الأول یتصور الکان خلاء غامضاً» فالهندسة زندقة, والثانی یتصور الکان جسماً 
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وپالتالی نشأت فنون العمارة والنحت, بالرغم من وجود فن العمارة الاسلامی. الأول 
لا یالف العدد والثانی یالفه بالرغم من إبداع العرب فى فن الحساب. الأول یتصور 
الفلك الزمان, والثانی الکان» ولا آفضلية لتصور على آخر إن لم يكن للزمان فضل 
فى معرفة الاوقات. الأول یعتبر النطق لفةء والثانی یعتبر النطق تصورا» مع أن 
منطق اللفة أحد فروع النطق الحدیث. الأول عملى؛ والثانی نظری. مع أن النطق 
للاستعمال احد اتجاهات النطق الحديث. 
هذا التحلیل كله يعود إلى التقابل بين العقلية السامية والعقلية الاریة. وهی 
التفرقة العنصرية التى سادت عند رینان وجوتييه فى القرن الماضى. 
لم تكن الترجمة عن الاستشراق مجرد هدف علمى واحد بل كانت متعددة 
الأهداف: المساهمة فى الدراسات الإسلامية من الياحثين العرب, الرد على 
الستشرقین. إطلاع الغربيين على الصورة الحقيقية للتراث العربى من خلال المقدمات 
والتعليقات على النص ime ll‏ إعطاء المرب صورة عن أنفسهم تجلت فى تراث 
القدماء. الإعداد لوثبة جديدة فى النهضة العربية الستقبلية. ففى تصدير المترجم 
لكتاب فلهاوزن «أحزاب العارضة السياسية الدينية فى صدر الإسلام: الخوارج 
والشيعة» يبين مميزات المنهج النقدى لروايات المؤرخين المسلمين مثل الطبری, 
ومراجعة رواياته. كما يستحسن اعتداله فى تلمس المصادر اليهودية للفرق دون 
مبالفة جولدزیهر, وكذلك إنصافه لبنى أمية. ثم ينقد الكتاب بأنه سئ العرض 
ويصعب استخلاص الخطوط العامة منه» كما لاحظ مستشرق أخر فو سوفاجيه, 
بصرف النظر عما إذا كان هذا النقد من المترجم أم من الستشرق. والموضوع نفسه 
مختار بعناية فى ثقافة تتجه ببنيتها نحو السلطان. وریما كان الدافع لترجمة ثقافة 
العارضة هو إحساس لاشعورى عند الترجم بانتمائه إليها نفسياً وان لم يكن 
سياسياً. وأحياناً يبدو أثر الاستشراق الغربی عند المترجم فى لفته التى صدر بها 
الترجمة مثل الكلمة والكتاب المقدس. ولكن يظل الهدف المعلن عنه للترجمة هو إعطاء 
نموذج لترجمة خالية من التعليقات المسهبة الزائفة السائدة عند المترجمين العرب. 
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بدعوی الرد على الاستشراق, أو مزايدة فى العلم علیهم تعريفاً بالأماكن والاعلام 
والحوادث التاريخية وهو حشو زائد لا طائل منهء وأن یعطی للعرب مصدراً ثمینا 
لعرفة تاريخ العرب ودعوتهم للمشاركة فى کتاباته وهو آلصق بهم من غیرهم!"". 
آما هدف ترجمة «ابن عربی. Gla‏ ومذهبه» لآسين بلائیوس فهو بیان فضله على 
الدراسات الإسلامية عن ابن عربی والفرالی وابن حزم وابن مسرة مع نقد الترجم 
Ui‏ الاشباه والنظائر ومنهج التأثیر والتاثر فى سرعة اطلاق OY) Sa Yh‏ 
وهناك هدف وسيط للترجمة عن المستشرقين بين العلم - نموذجاً أو تصحيحاً- 

والتاريخ وثبة جديدة للعرب. وهو الفكر الفلسفی. ذلك كان الهدف من ترجمة مجموعة 
من دراسات المستشرقين عن «الإنسان الكامل فى الإسلام»"". وهو التقريب بين الله 
والانسان, بیان إنسانية الله وألوهية الإنسان, لملء الهوة السحيقة بين الخالق 
والخلوق, التی انبثقت من جضارة السهرء بتعبیر اشبنجلر؛ ووضع الله وا لانسان 
على طرفی نقیض, مع أن الله وصف نفسه فى القرآن بانه ه اقرب إليه من حبل 
الوريد 4. الهدف هو تحریر الانسان من آسر العبودية لأزلية خارجة عنه مكبلة إياه. 
واثبات وجوده الانسانی, لا فرق فيه بين دنیا وآخرةء وإعادته إلى الانسانية من نطاق 
اللاإنسانية الذی غرقت فيهء ومن أجل استتباط العبرة الیوم مما وصل إليه القدماه. 
وهی نفس الفكرة الشائعة عند الصوفية. مسلمین ومسيحيين. شرقیین وغربيين: الله 
حال فى النفس عند سقراط وأوغسطين دون تجسد فريد متفرد إلا رمزاً للانسان 
الكامل. وكان يمكن للمترجم أن يصل إلى الفكرة بدراسته الخاصة التراث الاسلامی 
وليس بالضرورة عبر المستشرقين!"". 

. وقد يكون الهدف من أحد الژلفات, وهی لا تتجاوز خمسةء فى التراث القدیم. غير 
معلن, ولكن يمكن قراعته بإرجاع العمل إلى حياة المؤلف. مثال ذلك «شهيدة العشق 
الالهی. رابعة العدوية». قد يكون الهدف شهرتهاء والذلف ولوع بالشهرة» وقد يكون 
قرامة النفس فى سيرة الآخرء والتحول من اللهو إلى الإيمان كما يعترف المؤلف بذلك 
فى إهدائه «الإنسانية والوجودية فى الفكر العربی» وإهدائه إلى الشيخ مصطفی عبد 
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الرازق الذی كان بداية تحول الژلف كذلك من الإلحاد إلى الایمان. وقد يكون حبا 
مكتوماً جسدیاً وروحياء دنيوياً ودينياًء إنسانياً وإلهياً. لصاحبة السيرة العطرة. 
ويقتصر التصدير على وصف البصرة (فيتيسيا العربية) ودراسة الشخصية على نحو 
نمطى مع إضافة نصوص وأخبار. منشورة وغير منشورة» مع التحقق من الروایات. 
واضافة فهارس الکتب hae‏ 

ولم يكن الهدف - فقط - إبراز ایجابیات التصوف دفاعاً عن الروح مره 
الاسلامية فى مواجهة الاسر الیونانی للفلسفة الاسلامية. من خلال الترجمة 
والتحقيق, بل - أيضا- عن طریق التالیف, تاليف «تاريخ التصوف الاسلامی من 
البداية حتی نهاية القرن الثانی» کجزء اول فقط تتلوه دراسات أخرى عن مراحله. 
قرنین قرنین. حتی یمکن تفطية هذا الجانب الاصیل فی الحياة الروحية فی 
الاسلام!"). ولکن Lal‏ کل علم انسانی هی الانحراف به عن غايته وإساءة ف هم 
مقاصده. كانت الرحلة الاولی إشراقة الفجر ونضارة تفتح براعم الروح» ور ع وخلق 
عند الهسن البصری, وابراهیم بن آدهم. ومالك بن دينارء والفضل بن عیاض 
وأويس القرنی, ثم تحول - بعد ذلك - إلى تصوف نظری عند ابن عربى؛ وابن 
الفارضء والصوفية التأخرین 

وهو تطور حتمی من التجرية إلى الفكرء ومن الحياة إلى العقل. ثم انهار فى 
الطرّقية: فافة القانون الحرفية, وآفة العلم الطبيعى تطبيقاته فى أسلحة الدمار 
الشامل؛ Lily‏ التصوف المظهر واللياس وليس السلوث المطابق للحياة الروحية, 
الاعتتاء بالظاهر والباطن خراب. والصوفية صفوة مختارة. نماذج سلوك» مثل وقدوة, ۱ 
ولیس للعامة مثل العلم والابتکار والشعرء آما السلوك الفاضل فلکل الناس. ویعبر 
المؤلف - مرة آخری - عن إعجابه بالتصوف الذی يعبر أصدق تعبیر عن الروم 
العربية. كما وجد فيه زکی نجیب محمود تعبيراً عن (الشرق الفنان) فى مقابل 
(الغرب العالم). وریما ارتبط به المؤلف لا شعورياً؛ نظراً لا يمثله التصوف من نزعة 
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رومانسية فردية نخبوية إرادية: كما هو الحال فى مصر الفتاة, ولدی نیتشه. وفی 
التصدیر العام مناقشة لشاکله واشتقاق لفظه والثرات الاجنبية نیه, كما هو الحال 
gi‏ الاستشراق, والکتاب - نفسه - لا جدید فيه" . 

ویحاول صاحب الشروع النهضوى تأصيل هاتين النزعتین: الانسانية والوجودية 
فى التراث العربی ااسلامی فى «الإنسانية والوجودية فى الفکر العربی». ویضعه 
ضمن «دراسات إسلامية» وهو آقرب إلى «مبتکرات» أو الربط بين الجبهتین الاولی 
LiL,‏ وربما ساعد على ذل وجوده فی لبنان واعطائه هذه الحاضرات Jab US‏ 
سارتر فى جنیف فى محاضرة «الوجودية فلسفة إنسانيةه. اصبحت بیاناً على 
الوجودية, قصد منها إحياء بعض العناصر المتازة والخليقة بالبقاه فى تراشا 
العربی» او ا ا على تهينة حاضر يجمع 
امکانات التطور الروحی القومی, فیتصل الاضی بالحاضر فى وثبة خلاقة نحو 
الستقبل» دون تمجید للماضی و ازدراء له بالرغم مما قد بوحی به هذا التحلیل من 
نعرة روحية قومية أشبه بتحلیلات (حزب البعث العربی الاشتراکی) للتراث العربی 
القومی, انتقالا من السلب إلى الإيجاب'') وهی مجرد صور أولية مازالت تعوزه 
الشجاعة والهرية والتمرد والخصب قبل الإيفال فى هذا الطریق دون الاکتراث 
بالعارضة(". 

والنزعة الإنسانية فعل أصيل للانسان لتحقيق إمكانياته من أجل تثبیت الاساس 
إلى سماء التوثب فى معراج اللانهائية استدعاء للصورة القرانية (اصلضا ثابت 
وفرعها فی السماء6. ولا كان التصوف يواكب النزعة الإنسانية, والتصوف 
ينبع من أعماق الوجود الأصيل للروح الحضارية؛ وهی فى دور نشأتها وتكوينها. 
يمكن استعادة هذه التجربة الروحية لساعدة الحضارة الناشئة حتى تلتقى مع 
الوجودية فى الحضارة الغريية المتداعية والحضارة العربية الناشئة: أو بين الحضمارة 
اليونانية والحضارة Oday WI‏ والشعر هو التعبیر العاطفى الناظر للتجرية 
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الصوفية فى الدور الأول للحضارة العربية, لذلك ازدهرت التجربتان معأ فابدعتا 
الشعر ca yell‏ .ثم يأتى الدين بعد التصوف. والشعر يعبر عن الروح الجديدة 
ویعدل الروح القديمة يصل إلى حد النسخ ON GUL‏ 
ویعتمد صاحب الشروع الفلسفی النهضوی على کارل هینرش بكر فى حديثه 
عن الحضارة العربية. فى حديثه عن النزعة الانسانية في الفکر العربی أيضاً. 
اعتمادا على المستشرقين. حتى فى الإبداع الفكرى. ربما لم يوجد اللفظ «الإنسانية, 
ولكن وجد المعنى. فالإنسانية - كنزعة - موجودة فى كل حضارة لعلل مختلفة» وريما 
بأسماء مختلفة. الخصائص واحدة. الانسان والعقل والطبيعة وتقدم العلم» ای مثل 
التنوير. ويعتمد على «الإنسان الكامل» عند ابن عربی والجيلى والسهرودی» وفی 
نفس الوقت على أثر الأفلاطونية المحدثة. فالنزعة الانسانية موجودة فى ترائنا 
القدیم! ".ولا يعنى تأصيل النزعة الوجودية فى التصوف الاسلامی القدیم. ای 
إنكار لدور كير كجارد وهيدجر وياسبرز. فلو لا معرفة هؤلاء الوجوديين الفربيين لما 
أمكن اكتشاف الوجودية فى الفكر العريى. فالحاضر يكشف الماضى عن طريق 
قراعته. وهو ما سماه برجسون (ترائى الحاضر فى الماضى). بذلك ترسخ !لوجودية 
فى الوعى العربی وتنفتح على الحضارة الغربية من أجل روح إذسانية واعدة تتجاوز 
الموروث والوافد. حضارة (الأنا) وحضارة NES)‏ 
ويتحدث عن المعنى الانسانی فی رسالة النبى؛ كما بتددث ميشيل. عفلق عن النبى 
آلفربی. فإذا كان محمد كل العرب فإن کل العرب. ».همد والإسلام به كل شىء كما 
بقول اتلفدون المهاصردن. حرية الفكر والكرامة الانسانية كا جسدها الرسول فى 
الاحتفل بالموك النبوى. فالفيلسوف مفكر مناسیات مثل PON ste git‏ 
ویسمی فکرنأ (الدربى) وليس (الاسلامی) ریما لنزعة وطنية قومية آكثر منها 
اسلامیه. والحضارة العربية أوسع من الحضارة الإسلامية. تشمل إيران ودجلة . 
والف ت :بني اسرائيل. كما هد الحال فى تحدبد ميشيل عفار للدروبة. والدنية 
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الاسلامية ما هی إلا طور من أطوار الحضارة العربية. وإذا كانت هذه الدراسة 
آقرب دراساته الاسلامية إلى الابتکار الا آنها قراءة للفرب فى التراث العربی. 
فالفرب هو العیار والتراث العربی هو العار. وتنتهی الدراسة القارنة بصورة هرمس 
فى الفکر العربی مع نصوص غير منشورة وهو خارج موضوع الکتاب إلا من کونه 
نقطة التقاء بين الحضارات البونانیة وا لصرية OM au hy‏ 

وبالرغم من أن «من تاريخ الإلحاد فى الاسلام» لا يوضح فى التصدير العام 
الهدف النهضوى منه. الا أن العبارة الأخيرة فيه توضح ذلك. وهی حرية العقل 
الإسلامى فى العصور الأولى فهل يمكن أن تعود مرة أخرى"'. والكتاب تاليف 
وترجمة فى آن واحدء بل تزيد الترجمة على التاليف OTS‏ ولا تذكر الترجمة فى 
الفهرس بل توضع على أنها تاليف" بل إن التاليف هو مراجعة لكتابات 
الستشرقین» وتفكير على تفکیر» وهو فى مطلع شبابه فى الثلاثينيات والاربعینیات 
عندما كان معظم أساتذته من المستشرقين. والجزء الكبير فى الكتاب هو دراسة بول 
كراوس عن ابن الراوندى7'''". والمنهج المتبع هو المنهج التاریخی, دراسة 
الشخصيات والظروف الاجتماعية والسياسية التى عاشت فيهاء وليس منهجأ فكريأ 
يدرس ظاهرة الزندقة من الناحية اله قائدية أو النفسية الاجتماعيةء كما أن وضع 
جابر بن حيان مع حركة الزندقة والزنادقة دفع للأمور إلى حدها الأقصى. ويعنى 
بعركة الإلحاد إنكار النبوة والأنبياء وليس نفى وجود الله وهو ما يميز بين الإلحاد 
فى الحضارة الإسلامية عنه في الحضارة day ll‏ هو إلحاد معرفى باسم العقل, 
وليس إلماداً أنطولوجيا باسم الوجود أو القيمة؛ والمقدمة عن الروح العربية؛ تقوم 
على مفهوم هنريش شيدرء وهی نوع من العنصرية الحضارية؛ وأحكام عامة تقوم 
على أسس أيديولوجية موجهة, فلا يمكن الحديث عن روح واحدة للحضارة العربية 
التى تجمع بين العقل والقلب. بين التأویل والتنزیل, وهو موضوع كان شائعاً وسط 
الحلقات الاستشراقية فى الجامعة الصرية. نظراً لوجود المستشرقين فى بيئة ثقافية 


مغايرة. والعمومیات تثیر الذهن وتبعث على التفکیر. والوضوع غريب على موضوع 
الکتاپ, بل Gi‏ مضاد له. نظراً GY‏ روح الحضارة العربية فى التصوف. فى حين أن 
الإلساد یقوم على الفكر الحر. ولکنه ظل كتاباً جريئاً فى وقته, وأجرأ منه أن يعاد 
طبعه هذه الایام» فى موجة التكفير نمی زمن التفكير. 

والهدف من تأليف alder‏ الاسلامیین» بجزأيه. الأول عن المعتزلة والأشاعرةء أى 
Lal‏ السنة: والثانى عن الإسماعيلية والقرامطة والنصيرية والدروز. أى الشيعة. ليس 
فقط Lise‏ علمياً؛ وهو ندرة المؤلفات فى الوضوم؛ بلفة سهلة؛ وضرورة الكتابة فيه 
بعد نشر نصوص المعتزلة وقراتها طبقاً لدرسة مصطفی عبد الرازق» الاعتماد على 
النصوص والمواجهة بهاء يل إعطاء نموذج على حرية الفكر فى أمور العقيدة وحق 
الاختلاف وعدم تكفير الخالفن فى الرأى كما ابتدع الغزالى فى «الاقتصاد فى 
الاعتقاد » وإضافة جزء أخير فى كتب العقائد الأشعرية عن «فيما يجب تكفيره من 
الفرق» اعتماداً على الحديث الضعيف الذى يشكك فى صحته ابن حزم؛ حديث 
الفرقة الناجية, وبهذا التحرر الفكرى الذى مارسه القدماء - فى الفترة الاسلامية 
الاولی - على مدى سبعة قرون نستطيع- الآن - أن نمارسه من جدید! ''. ویرفض 
المؤلف ای دعوة للاقصاء والاستبعاد لأى فكر أو رأى أو مذهب, بدعوى أن مذهيا 
بعينه يمتلك الحقيقة كلها- وحده - على أنه الذهب الصحيح: كما حدث ذلك فى ' 
التاريخ. والتاريخ أيضاً شاهد على تعددية الآراء والمعتقدات والمذاهب. سواء فى 
الشكل أو فى الضمون" " والكتاب ضخم بجزاية, يضم مادة معروفة Lis‏ وله 
تصدير صفير عن نشأة ple‏ الكلام ودواعیه, وأسماء فرق العتزلة. وعرض لأصولهم 
الخمسة. والحديث عن أعلامهم مثل أبى الهذیل, والنظام. والجبائی, والقاضى عبد 
الجبار. والاشعرية. والأشعرى؛ والباقلاني» وعبد القاهر البغدادی؛ والجوينى. وفى كل 
ple‏ عرض جليل الكلام إلى الإلهيات. ودقيق الكلام إلى الطبيعيات. 
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ویتجلی الشروع الفلسفی النهضوی فى الهدف السیاسی الباشر, الدفاع عن 
الحرية والدیموقراطية ضد القهر والدکتاتورية. وقد كان هذا الباعث وراء انتحال 
بعض النصوص السياسية على لسان الیونان مثل کتابی «سر الاسرار» ودالعهود 
البونانية». قد یکون الباعث على انتحالها محارية الدکتاتورية بعد أن اتجه النظام 
الاسلامی - فى مستهل الخلافة العپاسية - إلى صورة الملكية المطلقة؛ بعد الصورة 
الأبوية التی كانت فى عهد الخلفاء الراشدین, والنظام البیزنطی الاموی ولیس 
الساسانی الایرانی الذی آصبح نموذج العباسیین. بعد أن شارك الفرس فى الثورة 
على الامویین. وأحياناً ستلهم هذا النحول الادب السیاسی الایرانی من انصار 
زرادشت ومانی ومزدك. أو من النصاری آنصار الیونان, فقد كان الانتمال عند 
الفریقین. ففی الکتابین آفکار عصرية, ولو قدر لها أن تسود عند حکام المسلمين لما 
انهارت دولة الإسلام حتی الیوم» ومن ثم فإن هذه الافکار عن الحرية والدیموقراطية 
قادرة على أن تحفز العرب والمصريين اليوم على إنشاء دولة الغد العربية الشامخة. 
والمؤلف يكتب ذلك بعد الثورة المصرية بعام أو عامین( بالرغم من أن عروية الثورة 
لم تكن قد ازدهرت بعد. وريما كان ذلك من أثر (مصر الفتاة) التى كانت تربط مصر 
بالامة العربية والإسلامية. ومع ذلك يلاحظ الحقق أن الكتابين أقرب إلى نفسية 
الحکام, بالرغم من انتشار معانی الديمقراطية والحرية السياسية والمساواة والعدالة 
- التعويضية أو التؤزيعية - قبل أفلاطون وأرسطو. 
ويقال إنه آراد أن يختم حياته دفاعاً عن الإسلام ضد انتقادات المستشرقين 
للقرآن وللنبی» وهو الذى UUs‏ أعجب بالمستشرقين دفاعاً عنهم وترجمة لهم. وبصرف 
النظر عن الدوافع العملية لهذا العمل الاخیر» سواء كان بعداً عن الوطن tually‏ فى 
باریس, والغربة تميل إلى التراث: والهجرة تدفع إلى التمسك بالروح والتراث الروحي 
البلد لبعید» أو الباعث الاقتصادى فى AST‏ الدول التى تمول البحوث دفاعاً عن 
الإسلام ونشرة فى مواجهة الغرب» وربما يقظة داخلية؛ وقد جاوز السبعین, دفاعاً 
عن الهوية واستعداد للقاء فى الیوم الآخر. هذا التحول عن الاعجاب بالفر ies‏ 
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والستشرقین بوجه خاص, إلى الدفاع عن القرآن ضد منتقدية جعله - وهو فى نهاية 
الطاف - متکلما جديداً وسط البيئة الفربية. التی عشقها فى مطلع الشباب. 
والتحول من نيتشة واشبنجلر وشوینهور إلى القرآن والنبی والاسلام. مثل رابعة 
العدوية وعمر الخیام وآوغسطین. ویعنی بالستشرقین کل من تكلم ضد الإسلام ابتداء 
من آباء الكنيسة الأوائل حتی هذا القرن دفاعاً عن صورة الاسلام في الفرب 
وتطهيراً لها من أهوائه وانفعالاته, ویحتوی على ثلائة عشر مقالاً مراجعة نقدية 
لکتابات ا لمستشرقين ترجم لهم فى البداية واجل الرد علیهم فى النهاية'. 

آما کتابه الفرنسی الثانی «الدفاع عن حياة محمد ضد مهاجمیه» فهو الحلقة 
الثاننة من السلسة الجديدة التی أسسها فى فرنسا بعنوان «اسلامیات» وهی تقایل 
«دراسات اسلامیة» فى مرحلة الشباب والنضج. وهی - هذه المرة - موجهة للفربیین 
dale‏ وللمستشرقین خاصة. كما كانت الاولی موجهة إلى المصريين والعرب عامة. 
وإلى الباحثين خاصت. ويبدأ التصدیر بقانون عام «نادراً ما يسعد الناس بالحقائق, 
خاصة عندما تعارض مصالحهم». وهذا- یالضبط - ما حدث للمستشرقین من 
الدولة البیزنطية حتی الآنء عندما قاموا بتشویه حياة الرسول GY‏ الاسلام كان يهدد 
الدولة البيزنطية فى الشرق» كما استولی على ممتلکات الامبراطورية فى الفرب. منذ 
یوحنا البمشقی وتیودور آبو قرة وإلياس وعبد المسيح الکندی» حتی رهبان آوربا منذ 
القرن الثانی عشرء حتی الیوم. وقد كانت دراساتهم عن الرسول محملة بالعداء 
والکذب بدعوی الوضوعية والعلم والبحث التاریخی المحايد والنزية. کتبوا جميعاً عن 
«اسطورة مهمد». واستمر فى هذا العداء الأب لامانس والسیر موير تحقيقاً 
اهدافهم الهجومية. وبارتهولد. بلاییف, بيرتلز لولاتهم الارکسی, وا لاب الدومینکانی 
ثیری الذى أخذ الاسم الستعار حنا زکریا لفضبه وآهوائه. الفاية إذن من هذه 
الدراسة الثانية هی الکشف عن أخطائهم, وتفنید افتراضاتهم التسرعة, وتصحیع 
أحكامهم القائمة على وقائم خاطنة أو جزئيةء حتى يأخذ القارئ غير المسلم عن 
الإسلام وشخصية الرسول صورة أكثر دقة وأكثر Vane‏ وتظهر موقف المؤلف 
المعادى للاشتراكية وإثبات التباعد بين الإسلام والاشتراكية. 
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سلاسا: المشروع الفلسفى التاريضى (الخر): 

بدا الفيلسوف الشامل تأملاته الفلسفية فى رسالتين: الماجستير - بالفرنسية - 
«هشكلة الموت فى الفلسفة الوجودية» التى أشرف عليها لالاند وكوايريه عام ۱۹۶۷ 
وطبعت عام ١914‏ ضمن منشورات كلية الآداب جامعة عين شمس وأوجزها فى 
«الموت والعبقرية». فمن التصدير العام يبدى الفيلسوف وجودياًء يكتب بقشعريرة 
الفكر الذى يتجلى الوت أمامه على قمة العدم» فيضىء للذات السبيل للكشف عن 
الحياة المليئة النابعة من غير الوجود سالكة إلى سدرة المنتهى OO)‏ فيجتمع التحليل 
الوجودىللبدن مع التصوف وعباراته القرآنية والصوفية. ويحاول الجمع بين ثقافتین. 
الفربية والعربية الإسلامية, دون وحدة فكر أو Oy gangs‏ فبقيت الموضوعات 
متناثرة تحت عنوان واحد, بالرغم من اختلاف النوع الادبی بين الفلسفة والشعر 
راليوميات؛ ودون هومش أو مراجع. وتبرز أحياناً بعض التحليلات العنصرية مثل 
الفرق بين الروح السامية والروح الارية. الأول منفصل والثانى متصل. الشعور 
بالشخصية فى الأول غامض, وفى الثانى قوى. إنما هی البداية بين الفلسفة 
والتصوف والعلم. 

ويحاول التعريف بالفلسفة الوجودية فى «دراسات فى الفلسفة الوجودية» لإعطاء 
القارئ العربى فكرة واضحة عن الفلسفة التى أحماطت بها الشائعات. مع أنها 
فلسفة محددة تماماء ويطلق عليها لفظ (مذهب) وهی ترفض الذهبية, تقوم على أن 
الإنسان يوجد نفسه بفعله, دون أن يستنبطه من ماهية مسبقةء وكما عبر عن ذلك 
سارتر بطريقة أفضل فى « الوجودية فلسفة |ٍنسانیة" " يصف سياقها التاریخی 
فى النصف الأول من القرن العشرین, وهی رد فعل على الفلسفات العقلية والوضعية 
فى العصور الحديثة كلها. ويعطى نماذج من فلسفات كير كجارد رائد الوجودية, 
. وهيدجر زعيمهاء وكارل ياسبرز وأورتيجا وأونامونو وألبير كامى والعارف الروسی 
برديائيف وسارتر. ثم ينتهى بخلاصة مذهبه الوجودى من الزمان الوجودى؛ وهو 
نفس النص الذى فى موسوعة الفلاسفة الذى كتبه عن (الفيلسوف عبد الرحمن 
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بدوی). 

ولا كانت الفلسفة التی اختارها هی الفلسفة الوجودية فقد ارتبطت بالادب عامة 
والشعر خاصة. لذلك کتب فى «الشعر الأوروبى المعاصر» آقرب إلى القالات التفرقة, 
وعرض دون نقدء طبقاً للإعلام: مع ترجمات وتقديم. وكأنه يكتب الموسوعات او 
للمناسبات. تعتمد على النصوص أكثر مما تعتمد على الدراسة والتحلیل, كتبها يروح 
الحقق دون مراجع أو هوامش مع علم غزیر. تبدو رومانسیته قى الاستهلال وتقابل 
الشعر والآلة. والقلق على مصير الانسان. ینثی عن الحداثة والاتجاهات الحديثة فى 
الشعرء التی لن یبقی منها الکثیر. فهو آقرب إلى الشعر القدیم منه إلى الشعر 
الحديث. فریما یکون الشعر الجدید مجرد هراء بالرغم من التزامه بالوزن 
Maat,‏ 

كما الف «الأدب الالانی فى نصف قرن:۳) مركزاً - فقط - على رلکه ولیس 
على الأدب GUY)‏ کله. ویفیب أى تصدیر أو استهلال أو مقدمة لتوضيح الفاية من 
الترجمةء وصبها فى الشروع الفلسفی النهضوی SSS‏ وموضوع بعض أجزائها 
موجود سلفاً فى الکتاب السابق. وکان يمكن الترکیز على رلكه فى مصر وأسبانيا 
وعلاقته الأخيرة مع السيدة ONE lat‏ 

ويعود إلى ينابيع الفكر الأدبى عند اليونان فى رباعية مثل فصول السنةء الربيع 
والصيف والخريف والشتاء, الربيع ما قبل آفلاطون, والصيف أفلاطون وأرسطو. 
والخریف الدارس الأخلاقية بعد أرسطو, ویتضمن الشتاء نهاية الفلسفة اليونانية فى 
- الأفلاطونية الحدثة. كما استعمل آحمد آمین أيضاً صورة الفجر والضحی والظهر 
لتاریخه الاسلامی. 

ليس القصود مجرد تاريخ الفلسفة اليونانية بل Gol yd Sule!‏ من منظور الفلسفة 
الاوريية الحديثة خاصة اشبنجلر» روح الحضارة. وقراءة البقل الیونانی. بمعنی 
الروح الهیجلی, باسلوب إنشائى يصف اکتشاف الانسان لذاته ويزوغ الضمیر 
الإنسانى عند الیونان وكأن لا شىء قبل البونان, مصر والشرق ۲. كما يغيب فى 
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وصف تاريخ الفلسفة العام کل التراث الاسلامی, يبدأ من اليونان وینتهی إلى الغرب 
الحدیث وهو الدراس | لاسلامی وا محقق والترجم للمستشرقین. ولا توجد مقارنه بين 
الروخ اليونانية والروح الاسلامية. أو بالمقارنة مع الروح الغربية, باستثناء مقارنة بين 
الصریین الذين يأخذون النتائج واليونانيين الذين یضعون القدمات. والهدف أيضاً 
العضارة العربية, هذه الروح الجديدة حتی تعود الانسانية إلى عرشها من جدید. 
بعيداً عن الآلة التى اختنق فيها الانسان, بفضل هذا الجيل الوثاب الذى يستعيد - 
عاجلاً أو آجلاً - هذه القيم الإنسانية العلیا(۳". 
وتستمر الروح اليونانية وتتطور من الربيع إلى الصیف» أفلاطون وارسطو. 
فافلاطون هو عالم العقل والمثل والروح. هو الحى, الملهم الاکبر لأبناء هذا الجيل, 
مادة ساذجة تقدم الروح والمثال لهم. تجربة روحية خصبة بعيداً عن متحف التاريخ, 
فی ثالوث متوالد. سقراط وأفلاطون وأرسطو, سقراط الاب وأرسطى الابن وأفلاطون 
الروح القدس, واعتماداً على الدراسات الفيولوجية Tinsel!‏ فاللغة تعبير عن الحياة 
عند اشبنجلر ونيتشه؛ ومنزل الوجود عن هيدجر. ویبدو الامر وكأن آفلاطون شيخ 
طريقة وأن أبناء هذا الجيل هم الریدون, نحو غاية روحية سامية!''). ويصف المؤرخ 
الفلسفى مذهب آرسطو على نحو إنشائى بأنه هو الذي أنزل الفلسفة من السماء إلى 
الارض, تأمل فى الكون واتصل بالعقل الفعال. وهو مذهب لا يثير الحب ولا الأوهام ۰ 
ولا الحالمين النبلاء ولا الشباب. ولكنه أثر بروحه العلمية. يقدم هذا المارد الفكرى 
صورة تحليلية دقيقة بمنهج تاريخى يدرك التوتر الماد والتناقض الخصب حتى 
تتجدد نفوسنا اليوم بما عانيناه سلفاً من تجرية حية قد تكون أعظم ما عانته 
الإنسانئية حتى الان. فكما كان أرسطو لنا فى الماضى يمكن أن يكون لنا فى 
الماضر,. عاملاً لوثبة حيوية جديدة فى التاریخ"". 
وفى «خريف الفكر الیونانی» يودع المؤلف هذه الروح الإلهية:الخالدة, والمعجزة 
الإنسانية الکبری, والرمز الاعلى للنبل والحق والجمالء بعد أن حقق الصورة العليا 
للإنسانية, وتجسدت فيه كل القيم الازلية. وهدت الإنسان سواء السبيل. وعلى 
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الاجیال القادمة عبادته واستلهامه من أجل تجدیده وإعادته اليوم كما كان سلفاً فى 
ذروته فى دورة تاريخية جديدةء وربما فى سنة جديدة لها فصولها الأربعة. وربما 
بدأنا فی فجر النهضة العربية فى القرن الماضى ربيعها ونحن فى طريقنا إلى صيفها 
قبل أن يحل علينا خريقها وشتاؤی OM‏ 

وتستأنف الروح مسارها من اليونان الى العصور الوسطىء وهی عصور على غير 
ما هو شائع عنها آتها عصور ظلام. ینبلج منها فجر العلم الحدیث بفضل مفکرین 
أحرار خلصوا الإنسانية من العبودية الفكرية إلى طریق الحرية, فالفیلسوف المؤرخ 
یتبع مسار الروح فى التاريخ: باعتباره مسار الحرية, فالتاریخ - كما يقول کروتشه 
معبراً عن الهيجلية الجديدة - هو قصة AMG yall‏ 

ويعد هذا الحماس الرومانسی لكتابة تاريخ أصول الفرپ عند الیونان, وا لاعلانات 
المدوية عن ضرورة التجديد وإعادة بعث الروح: فان العالم المدقق يتوارى أمام 
فيلسوف التاريخ. إذ یخلو «ربیم الفكر الیونانی» من الهوامش, لأنها فى صلب 
الصفحة, لا فرق بين العلم والعلومات, وتضطرب قسمة الكتابة GY‏ دون فصول أو 
أبواب. ويكرر مادة تاريخية معروفة وتكون أشبه بالكتب المدرسية أى الجامعية 
OM, al!‏ 

ويتبع «أفلاطون» »نفس التقسیم التارنفي وا lt seas‏ ری شتا 
«خریف الفكر الیونانی» - بعد الإعلان الصاخب عن ضرورة استلهام الروح 
الیونانی- إلى مؤلف مدرسی عن الرواقية والأبيوقورية والشکاك, وفى الشتاء عن 
فيلون والأفلاطونية المحدثةء مع بعض الجدة فى المصطلح الفلسفى فى 
اليونانى وتاريخه فى الدور الأول . ويعد الإعلان المدوى فى تصدير «فلسفة 
العصور الوسطی» عن انبلاج نور جديد يمثل فجر الفكر والعلم الحديث: على غير ما 
هو شائع عنها من عصور الظلام يتحول الكتاب إلى تاريخ مدرسی, وتتبع عصوره 
المختلفة ومدارسه المتتالية اعتماداً على جيلسون وجرايمان والديس دف. وأخذ المادة 
العلمية منها والاعتراف بذلك؛ دون حرج حتى فى تصتيف مدارسها الأفلاطونية فى 
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عصر الاباء» ثم الارسطية فى العصر الدرسی" ' دون إشارة إلى آثر الفلسفة 
الإسلامية إلا فى الرشذية الاتينية, ثم کساله فى «دور المرب فى تكوين الفکر 
الاوروبی». 

ثم اتی «دور العرب فى تکوین الفکر الأوربی» بلا استهلال, الا استهلالاً بعيداً عن 
اهتمام المسيحيين بالعلم العربی, یوضح هدفه والفاية منه. وهل هو آقرب إلى الجبهة 
الاولی, تراث الاناء أم الجبهة الثانية, تراث الآخرء أم للریط بين الجبهتین بطريقة 
منهج الاثر والتاثر. آثر الأنا فى الآخر فى مقابل آثر الآخر فى الاناء سواء الیونان 
القدیم أم الفرب الحدیث, بالرغم من حدود منهج التائیر, والتاثر حتی ولو كان 
استشراقاً معكوساً. يبدو الهدف أحياناً رومانسية الأنا وثقتها بالنفس وأثرها فى 
التاريخ على الاخر, فيما يسمى بالعصور الوسطى لمسار الآخرء وبالعصر الذهبی 
مسار الأناء وتتجلى رومانسية الأنا فى استدعاء محاصرة الأتراك لفيينا عام ۱۵۲٩‏ 
ثم عام ۳ دون رومانسية الآخر الذى ذهب إلى العالم الجديد فى نفس الفترة 
التاريخية عام 1447. وتتجلى الرومانسية فى أثر العرب فى الشعر الالانی؛ وكأن 
الرومانسية الالمانية فى الفلسفة والشعر - التى جعلها الفیلسوف المؤرخ ذروة الوعى 
الأوروبى - عود إلى العرب عن طريق الفرب. وكذلك الأثر فى القصصء وهو أكبر 
الأجزاء. وللعرب معنى واسع يشمل الفرس والهند: مما يتطلب تغيير اللفظ إلى آخر 
أعم وأشمل مثل الإسلام أو الشرق, كما يفعل الرومانسيون GUY!‏ أنفسهم. وكان 
الكتابين - بوجه خاص - اثر كبير على أوربا فى العصر الوسيط هما «فصل القال» 
لابن رشد وه‌مشکاة الأنوار» للغزالى» مجرد رصد وعرض للكتابين دون بیان الاثر 
الفعلىء بل العودة إلى الاستشراق التقليدى وبيان أثر الأفلاطونية المحدثة فى مشكاة 
الانوار. بالرغم من أنه يعبر عن تجربة صوفية أصيلة من الداخل وليس أثراً من 
الخارج. كما يبين أثر العرب فى تكوين الشعر والوسیقی والمعمار الأوربى؛ وفى 
الفكر العلمى والمعارف العلمية والتصوف والفلسفة مع تطبيق على المصادر الإسلامية 
للكوميديا الالهية. والحديث عن ابن خلدون ونظرية العمل والقيمة خارج الوضوع إنما 


بثبت قدرة العقل العربی على الابدا ع التی تبرز أيضاً من تحلیل عبارته «من غير 
تعاليم آرسطو ولا إفادة موینران, دون البونان أو الفرس» ودون مقارنة مع مارکس. 
إنما یعطی الاحساس بعظمة الأنا فى طورها القدیم لعلها تثق بنفسها فى دورها 
OPI al‏ ثم يدخل موضوعاً معكوساً لبیان دور القارئ فى القروء والذات فى 
الوضوع وهو دور العرب فى تكوين التراث الیونانی, فى العفظ وا لاضافة وإعادة 
التوازن وهو ما بسمی بالانتحال. 

ویدل ذلك كله على انفتاح العقل العربی على التراث Ssh iat‏ والهندی 
حتی ننفتع نحن على التراث الفربی العاصر کی نستعید المكانة OVI‏ ومع ذلك 
فالکتاب مجموعة مولفة من مقالات سابقة ودراسات قصيرة متعددة الف بینها عنوان 
مصطنم. غايته ملء المقرر الجامعی تحت هذا الاسم على أقل تقدیر» أو رفع الروخ 
المعنوية أثناء حركة التحرر الوطنی» كما هو سائد فى أدبيات العزة الحضارية 
والفخر بالماضى والسلفية الحضارية على أكثر تقدير. يضم حدوسا قصيرة المدى 
لعلومات عامة دون تدقيق أو تحليل لمنطق التأثير والتأثر. سرعة تالیفه تدل على أنه 
مدرسىء مجموعة مقالات متتاثرة بعضها خارج الموضوع fie‏ كل ما يتعلق بالعرب 
والتراث الیونانی تأثيراً Lily‏ ابن خلدون وآرسطو. معرفة الكندى باليونانية, دوره 
فى Lag ill‏ الصادر اليونانية للغزالی. دور موفق الدين البغدادى فى إحياء التراث 
الیونانی, هو أسوأ الكتب تاليفاًء وهو تاليف على المؤلفات السابقة وتكرار مقدمتها, 
"وعلى دراسات المستشرقين الذين لهم السبق فى هذا الميدان لمجرد تضخيم الكتاب 
لفاية التدريس. وهو أقرب إلى الثقافة العامة منه إلى الدراسات المتخصصة. 
والسؤال هو: إذا كان كذلك صحیحا؛ دور العرب فى تكوين الفكر الأوريى, فلماذا 
هذا الانبهار الشديد بالغرب والتحامل الشديد على الشرق؛ إعطاء الآخر أكثر مما 

يستحق وإعطاء الأنا أقل مما يستحق؟ ويمجرد انتهاء سلسلة الينابيع عن مصادر 
ual geal‏ :تبدأ «سلسلة الفلاسفة» من «خلاصة الفكر الاورویی» عن نشاة 
الوعی الاوروبی وتطوره ابتداء من النهاية إلى البداية من اشنبجلر ارتداداً إلى 
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. نیتشه. إلى شوبنهور. إلى شیلنج» إلى كانط؛ ولکن البداية التاريخية كانت «نيتشةء 
وهو أول كتاب ألف بعد عامين من تعيينه معيداً بالجامعة عام VATA‏ وهو مازال في 
سن الثانية والعشرين: والذى يعبر عن فلسفته ومزاجه Gens‏ زاختياراته حتي ` 
ولو كان على لسان الآخرين قبل الماجستير «مشكلة الموت» فى ۰۱۹۶۱ والدكتوراء 
«الزمان الوجودى» فی ۰۱۹۶۳ وتمت مناقشتها عام .١1544‏ وهو وقت اندلاع الحرب: 
العالية الثانية ونهوض المانيا متحدية العالم. فإذا كانت الحرب العالمية الأول قد 
هيات لصر ثورتها السياسية عام ۱۹۱٩‏ فإن هذه الحرب الثانية قد تدفعها إلى 

ثورتها الروحية. ولم يتحقق حلم الحالم فقد تحققت ثورة اجتماعية فى ۱۹۵۲ بعد 
سبع سنوات من نهاية الحرب كما اندلعت ثورة 1115 بعد عام واحد من نهاية 
الحرب الأولى. ومع ذلك يحلم الحالم بثورة روحية, الوطن فى حاجة إليهاء ثورة على, 
قيمه وأوضاعهء استبدال بقيمه الثابتة القديمة Lad‏ متحركة وثابتة جديدة كلها قوة 
وحياةء وتعبير عن ضمير صادق طموح نحو العلو والسمو. وشعور حى نابض مبدع 
فما يقدسه الآباء لا يقدسه الأبناء. فساد الشك فئ القديم عند أبناء هذا الجيل لم 
بصل إلى حد التذبذب ATO, silly‏ 

بل إن الامر یقتضی تغيير النظرة كلها إلى الحياة والکون والوجود بدیلا عن: 
النظرة القديمة وعوضاً عنهاء تکون متفقة مع العصر محققة لقتضیاته مستجيبة 
لطالبه. تحل متناقضاته وتحل مشکلاته, بعيداً عن الحلول السانجة أو الوهمية التى 
تلفی الشاکل ولا تواجهها أف الحلول القديمة الى أدت إلى ضياع الامة وفنائها. 
القصد - إذن - من نشروع «خلاصة الفکر الاوروبی» هو عرض العقل الاورویی وهي 
يناضل من أجل تکوین نظرة جديدة فى الحياة وفی الوجود لخلق إنسانية جديدة 
ممتازة وحضارة متفوقةء وکیف یخلق ویبد ع ويغير صور الوجود. فيتغير معها سوا. 
فى مرحلة الینابیم, ای مصادر الوعی الأوروبي؛ آو فى مرحلة التکوین, بداية وتطورا 
و نهاية. مما جعل الوعی الاورویی تياراً متدفقاً ومستمراً ومبدعاً لحیا:!" ۳ 

ولا یعنی ذلك استبدال تقلید بتقليد. وسيد بسید. بل دراسة تجارب الاخر والتامل 
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فیها وکیف تم الخروج من القدیم إلى الجدید. ومن ا ماضى إلى الستقبل, ومن التقليد 
إلى التجديد. ومن النقل إلى الابدا ع. لذلك تم اختنیار نماذج ممثلة لهذا الفکر 
الاورویی تبين تطور الفكر الانسانی, مفکرین وفلاسفة وشعراء فلاسفة. آقدرهم على 
التفکیر وآقربهم إلى روح العصرء واکثرهم أثراً فيهء وأشدهم عناية بالانسانية, 
وأخصبهم فى وضع المشكلات واقتراح الحلول, وأجرؤهم على حرية الفكر ونبذ القديم 
واقتراح الجدید» بين البداية والنهاية. بين الإعلان والتحقق, بين الحياة والموت؛ فمسار 
' الوعى الأوروبى ليس مطرد النمو والارتقاء. فيه أيضاً مد وجزر صعود وهبوط؛ نهضة 
وانهيار. وأول نموذج لهذا الفكر هو نيتشه؛ فيه القوة والعنف والتناقض والاضطراب. 
وفى نفس الوقت خصب وحياة قد تثير فى النفس قلقاً أو شكاً يكون عاملاً إيجابيا 
لليقظة من الوهم بفضل الفكر الحر والنظر إلىالأشياء والتأمل فى العالم. 
واضح أن مقدمة «نيتشه» تضع ملامع الشروم كله الخروج من التخلف إلى 
التقدم ومن السقوط إلى الارتفاع ومن الانهيار إلى النهضة"''')؛ فى خط متقابل مع 
مسار الوعى الأوروبى من النهضة إلى الانهیار» ومن الارتفاع إلى السقوط؛ وهو 
نموذج نيتشه أو برجسون للانتقال بالامة من القديم إلى الجديد. وهو ما استمر فى 
مشروع «التراث والتجديد» فى جبهته الأولى لإعادة بناء العلوم القديمة, من العقيدة 
إلى الشورة» ومن النقل إلى الإبداعء ومن الفناء إلى البقاء. ومن النص إلى الواقع. 
ومن النقل إلى العقل. وهو آهم تصدير ple‏ يضع ملامح المشروع US‏ ونظراً لأن 
صاحبه كان ابن الاثنین وعشرين ربيعاً فقد غلب عليه الإنشاء والخطابة والماينبغيات 
والتكرار والاسهاب. وكأنه داعية من الحداثيين لا يختلف عن داعية السلفيين إلا فى 
الاتجاه. إلى المستقبل أو إلى الماضى. وبه نفس القطعية وأحادية الطرف فى الحديث 
عن الإنسانية الحقيقية. والنظر الصحيع. ويعد جوالى ستين عاماً انتهى هذا 
المشروع إلى الخلط بين الموضوع والمنهجء بين المادة والصورة:. بين المشكلة والحل, 
فحدث التقليد للغرب واتخاذه نمطاً للتحديث عند التيارات الرئيسية الثلاثة فى الفكر 
العربی المعاصر: الإصلاح,الدينى الذى يبدأ من الدین؛ والتيار الليبرالى الذى يبدأ 
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من الدولة, والتیار العلمی العلمانی الذى يبدأ من الطبيعة. 

: واتهى الأمار إلى تقليد الضرب ونقل المشكلة والحل معاء مع أن المشاکل قد تکون 
خا صة JS)‏ حضارة وكذلك الحلول. فليس بالضر ورة هدم المقدس هو حل لمشكلة المقدس 
الدنيوى كما تم فى بداية العصور الحديثة فى الغرب» بل يمكن إعادة قراءته وتأويله بعيث 
يصب فى الحياةء لانه نابع منها ويعود إلى الواقع لانه إجابة على أسئلته. لقد انتهی الامر إلى 
اخذ الإشكال والحلء المادة والصورة المو ضوع والمنهج؛ البدن والروح:؛ دون اعتبار الغرب 
مجرد تجربة للتأمل فى خصو صيتها. فتم تعميم التجربة الغربية وأصبحت نموذجا 
ومنوالا على غير مشال سابق بدعوی الثقافة العالمية والكونية: والعولمة تغطية شرعية 
۱ جديدة للهيمنة السياسية والاقتصادية القديمة» وبححهة ثورة المعلومات وحرية السوق. 
ومن الطبيعى أن يننهى تبنی الفکر فى المو ضوع إلى تبنی المنهج» فكل حضارة مادية 
تعمل قیمها معها. فلا توجد حضارة أو علم خالیا من القيمة. ومن هنا نشات ضرورة و ضع 
عام الاستغراب, للقضاء على ظاهرة التفریب فى ثقافتنا المعا صرة و تحویل الفرب من 
کونه مصدرا pall‏ کی يصبح مو ضوعا للعام. 

لقد ظن البعض أن US‏ هذا الحدیث الحبوی الوثاب هو حديث عن الانيا ولیس عن 
مصر, نظراً GY‏ الذکور هو الوطن. ولكنها لفة القومية الالانية التی استمرت عند 
المثاليين الالان حتی اشبنجلر وهيدجرء والتی آدت إلى الحرب العالية الثانية. 
والفیلسوف المؤرخ پتحدث بضمیر التکلم الجمع متوحداً مع الامة ومتحداً بلسانها. 
ومع ذلك أتى الکتاب أقرب إلى النفحة البدوية منه إلى نيتشه التاريخ؛ وقرامة للأنا من 
خلال الآخر وللآخر من خلال الأنا كما fai‏ الطهطاوى مع فلسفة التنوير. لذلك جاعت 
أقسام الكتاب الداخلية وعناوينه فضفاضة شاعرية ثنائية الطابع, تعبر عن هذا 
الصراع بين القديم والجديد. مع مقتبسات Us‏ فى أول كل قسم كشعارات له" . 
ويظل السؤال: وماذا بعد هذه النفحة الأولى من ابن الثانية والعشرين وهوالآن 

ابن الشدانین؟ هل انتقل من الفيلسوف إلى مرخ الفلسفة لهجرته من البلاد. وإيثاره 
pal‏ على الوطن. فاصبع pall‏ بلا وطن, والوطن بلا عم 


AN 


وینتقل الفیلسوف المؤرخ منذ «نیتشه» إلى «اشبنجلر»» من الفزو إلى الحضارة. 
فى نفس عام حصوله على الاجستیر عام ۱۹۶۱ وهو ابن الاريعة عشرین ربیعاً من 
أجل استخلاص الدرس منهء حتی ولو كان قاسياً على دعاة الانحلال دون تحدید 
هویتهم فى الفزب أم فى الشرق: كما لم يحدد من قبل هوية دعاة القدیم عندناء هل 
هم أنصار التقلید بوجه عام. ام الاخوان السلمون. مع آنهم کانوا پلتقون مع مصر ‏ . 
الفثاة فى الاسلام الوطنی فى شخصية حسن Gall‏ وفتحى رضوان. الهدف هر 
التخلص من وهمین: الأول: الماضى العریق والتقالید والعودة إلى الماض البعید. إلى 
حضارة التاحف. فلا قدیم بلا جديد. والثانی: التقدم الطرد نحو غاية واحدة: 
الستقبل. وکلاهما وهم لا فرق بين Legis‏ « فالاضی مستقبل فات. والستقبل ماض 
آت. والدرس هو أنه لا إنسانية؛ بل مجموعة من الحيوانات الفترسة بلا تأثر ولا 
تقالید. بل طفرة وحلق, انقسام وعزلة» Gages sha:‏ حی. لیس للتاريخ 
موضوع إلا الانتصار والفعل. ففی البده كان الفعل ولیس الكلمة. إلى هذا الحد بیلغ 
الجمع بين نيتشه واشبنجلر» وكأنه يكتب لنفسه إرضاء لذاته بصرف النظر عن 
الجمهور(۳ ويوظف الفیلسوف الزرخ فكرة انهیار الفرب عند اشبنجلر من اجلال 
اعلان نهاية الآخر ويداية نهضة الأنا. ویخاطب القاری وكأنه نداء LAW‏ أو بیان 
Oat‏ وقد استمر هذا الإحساس لدى ابن الثمانين لم يتغير, إحساس بنهاية ' 
الفرب وبداية الشرق. لذلك قدم «اشبنجلر». وترجم اشفیتسر فى «فلسفة الحضارة» 
والتی تنعى نهاية حضارة الفرپ. دون التطرق إلى باقی الشواهد عند هوسرل 
وماکس شیلر وبرجسون وتوینبی وفیرهم. 

وکاد هذا العماس لاشبنجار, كالحماس لنتشه. ينسى الفیلسوف الزرخ أصول 
الصنعة. فما یهمه هو المضمون ولیس الشکل, الفكرة ولیس المصدر أو الرجع, 
الاتجاه ولیس الإحالات والهوامش. لذلك غابت عن الکتاب.الهوامش أو اسماء الاعلام 
وفهارس الاماکن التی تعود علیها فى تحقیقاته ومزلفاته فى الجبهة الأولى؛ بل وغاب 


فهرس الوضوعات, فلا تهم بنية الوضوم بل الأفكار السيالة والروح التدفقة. فهو 
يتحدث عن نفسه بلسان الآخرء ومن ثم فبهو يعبر ولا بدرس, يدعو ولا يحلل؛ مثل 
فشته واقبال والافغانی. كما تفيب الصادر والراجع الاجنبية والعربية. بل إن 
الاسلوب آقرب إلى الانشائیات العامة منه إلى التعریب أو العبارة الشارحة, العبارة 
الوسط بين الترجمة والتالیف, ودون فصول وأبواب كما یفعل آبناء البشر( ". وقد 
تاثر معظم جیلنا بنیتشه واشبنجلر خاصة (التشکل الکاذب) من خلال الزرخ 
الفیلسوف. ۱ ۱ 
ویاتی «شوپنهوره» بعد «اشنبجار» أيضاً بعد عام ple) daly‏ ۱۹۸۲) وقبل 
الحصول على الدکتوارة فى ۱۹۶۳ مع تصدير عام وإهداء حماسی إلى من آرهقهم 
القلق والشر فى أصل الكون وينشرون الخلاص من تعاسة الألم. والخلاص بالفن. ولا 
خلاص فى الحياة الا الخلاص من الحياة. وهو اختيار فردى يختاره الفيلسوف 
المؤرخ کی يحيا الوجود روحياً بعمق( ") ولا يخرج الكتاب عن العرض المبسط لكتاب 
شوبنهور الرئيسى «العالم إرادة وامتثال» فئ قسمين دون أبواب وفصول. الأول 
العالم امتثال وفيه الخلاص بالفن. والثانی العالم إرادة. إرادة الحياة فى الوجود 
كخطيئة ودون مصادر أو مراجع أو هوامش و إحالات؛ بل مجرد عبارات شارحة 
انطباعية, عین على العبارة الاجنبية فتخرج من العين الاخری عبارة Lasse‏ ضد 
الزمان والمطلق والعقلية» ولکن الجدید هو تقریب شوپنهور عن طریق آبی العلاء 
العری والخیام. كما فعل القدماء فى تلخیصاتهم عن الیونان واستبدال الامشة 
العريية بالامثلة اليونانية من أجل تبلیغ رسالة التشازم للقارئ العریی من الداخل. 
ولیس فقط من OOD SLAM‏ ۱ ۱ 
ثم ینش فل الفیلسوف الورخ فى الجبهة الاولی تأليفاً وتحقيقاً وترجمة وإعداداً. 
ويعود إلى الجبهة الثانية بعد أكثر من عشرین عاما لاستثناف خلاصة الفکر 
٠‏ الاوروبی رجوعاً إلى الوراء» ابتداء من شلینج إلى هیجل إلى کانط. وکانت النية كتابة 
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الثالية الألمانية فى ثلاثة آجزاء: فشتة. وهیجل, وشلنج» فأصبع فشته وفیجل فصلین 
تمهیدیین لکتاب شلینج. وکان الدافع إليه هو رد الفعل على عصر طفیان الاقتصاد 
على الفكر, والانسان الاقتصادی على الانسان العاقل, والقیم المادية على القيم 
العقليةء والکم على الکیف, والبطون على القلوب. لذلك بقدم رواد المثالية الالانية فشته 
رهیجل وشلنج کصفوة من كبار مفکری الانسانية والثالية الالانیة۳۳. 

ثم يتحول الکتاب إلى عرض مبسط للرواد الثلاثة؛ بداية بحیاته ثم فلسفتهء وأقرب 
إلى المرض منه إلى التحلیل! ''). ولا توجد خاتعة. وتذکر الصادر والراجم باللفة 
الألمانية مع أن المؤاف قرآها پالفرنسية. وعادة ما تخلو من الراجم الانجليزية. 

وبعد ذلك بريع قرن يصدر ثلاثية هیجل «حياة هیجل» ۱۹۸۰ ثم بعدها بخمسة 
عشر عاماً «فلسفة القانون والسياسة عند هیجل», «فلسفة الجمال والفن» ۹7 
وتأتى «حياة هیجل» دون.تصدير عام كما جرت العادة ودون تحدید للهدف. وب 
عليه تاريخ الفلسفة الدزسی والکتاب الجامعی المقررء وهو تکرار للفصل الثانی فى 
OLS‏ «شلنج». وتخلو من الهوامش والاحالات وثفیب دلالة الادة LAS‏ تفیب القارنات 
مع مسار الفکر الاوروبی؛ من أجل بیان وحدة المشروع وتحقیقه على مراحل. قد 
يكون السبب في ذلك غياب الاستاذ عن الوطن'فجاء العلم بلا وطن. وآصبح الوطن 
يتساط عن العالم أين هوء ولو لتكريمه والاعتراف بفضله, فالوطن لا ينكر الجميل 
وإن أتكره الواطن(۳۳. ۱ ۱ 

. «فلسفة القانون والسياسة عند هيجل» على نفس المتوال دون استهلال أو‎ cola 
تصدير أو مدخل يضعه فى صلب المشروع: باستثناء تنبيه واحد لعنی بريطانيا‎ 
العظمى عند القارئ العربی(*) ولا توجد محاولة للتعريب إلا فى القصل الأول عن‎ 
والقانون والواجب ومترادفاتها فى اللفات الاجثبية.‎ Gall المصطلحات العربية لألفاظ‎ 

ولا توجد. مقارنات مع أى فلسفة عربية قديمة أى حديثة. ويتتبع نفس القسمة 
الثلاثية لفلسفة الحق: القانون المجرد (الملكية والعقد والظلم) والأخلاق النظرية 
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(القصد» أو السولية. النية أو السعادة. الغیر أو الضمیر) والحياة الاخلاقية (الاسرة 
والجتمم الدنی والدولة), والعبارة الشارحة أكثر من الترجمه وأقل من الابدا ع. 
وتخلو أيضاً من الهوامش والاحالات باستثناء الإحالات إلى كت" 

وفی الثالث «فلسفة الجمال والفن عند هیجل» يغيب التصدیر العام أو الاستهلال 
الذی يضعه كحلقة فى إطار المشروع كله ودون فصول تمهيدية توضح نشأة الکتاب 
فى حياة المؤلف, باستثناء هامش واحد عن الفرق بين خمنائص الشعر الأورويى 
والشعر العربى. وهناك تصدير عام به معلومات عن الموضوع وليس الإطار العام 
للمشروع. بل يتضمن التصدير العام معلومات عن باو مجارتن مؤسس علم الجمال 
وفنكلمان وأفلاطون وأرسطو وكانط وشلنج وهیجل, وأهمية نص هيجل عن ple‏ 
الجمال وأثره. ولا توجد إحالات إلى حضارات آخری(") ويقتصر الأمر على مجرد 
عرض على طريق العبارة الشارحةء ویبرر المؤلف.استعمال هذا المنهج - وهو العبارة 
الشارحة - بأنه لاستيعاب النص Las‏ لمدرسة مصطفى عبد الرازق, ونظراً لسهولته, 
نظراً لانه محاضرات تتحدث عن أمور حسية عينيهء وتميل إلى كثير من الشواهد 
cal ally‏ وهی الأعمال الفنية, وتغيب الهوامش والإحالات والراجم. باستثناء 
التصدير العام الذى يذكر بعض المراجع الالانية والفرنسية فى آخره وليس فى آخر 
الكتاب وبعض الهوامش. وتتضمن التعريف بیعض المصطلحات Sarecens fie‏ 
وتشير إلى المسلمين فى البلاد العربية السعيدة. خاصة الیمن, ويعض التعريفات 
للألفاظ وبعض ال إلى ترجمات الفيلسوف المؤرخ السابقة خاصة فى 
الأدب الألماني(؟؟"). وت وتنتهى ثلاثية هیجل دون التعرض لمؤافات الشبابء التى منها 
نشا الذهب. أو لظارهيات الروحء أو لعلم النطق, أو الموسوعة الفلسفية؛ أو فلسفة 
التاریخ» أو فلسفة الدين» أو حتى لأثره على العالم العریی» أو ترجماته السابقة إلى 
العريية. 
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وبعد ثلاثية هیجل تأتى رباعية کانط عوداً من اللاحق الى السابق, فى مسار 
ارتدادی نحو النابع والاصول. الأول منها «امانویل کانط» وهو يعادل «حياة هیجل» 
GS,‏ هذه الرة يشمل Gla‏ ومزلفاته بالإضافة إلى فلسفته . ویدلا من التصدیر ياتى 
تنبيه يحدد إطار هذه الرباعية الجديدة, وهو إطار تاریخی خالص يتحول فيه 
الفيلسوف المؤرخ إلى مؤرخ للفلسفةء بعيداً عن المشروع الفلسفى النهضوى الذى بدا 
فى تصديراته السابقة للجبهتين الأولى والثانية. فكانط هو آرسطو العصر الحديث. 
وكلاهما قمتان للفكر الفلسفی, ويتحول مؤرخ الفسلفة إلى مؤرخ كمى لا كيفى. فإذا 
كان قد أصدر خمسة عشر كتاباً عن أرسطو فلا أقل من إصدار أريعة كتب عن 
کا (۱۰۰) 
وهو مجرد عرض لنقد العقل الفالس, قسماً قسماً. وفقرة فقرة. الحساسية 
والتحلیلات (التصورات, البادی» الجدل, المنهج) فى الباب الأول الذی يصف تطور 
نظرية العرفة من لیینتز حتی کانط ثم مراحل کانط الثلاثة, ما قبل النقدية, والنقدية. 
وهی التی یعرض فیها لنقد العقل الخالص . ولا يتحدث عن ما بعد النقدية التی 
تشمل فلسفة القانون والسياسة. وفلسفة التريية والدين . ولایوجد باب ثان لانه تحول 
إلى جزء ثان عن DEY!‏ لعرض «نقد العقل العملی». والادة معروفة ومتوافرة. مجرد 
عرض دون وجهة نظر أو قراءة أو موقف, كما سیحدث فى جيل تال» تسهیلا 
للمعلومات وتوفیرها» والثقافة الفلسفية وارسائها . ویخلو من القارنات . ولاتوجد 
إحالات إلى الجبهة الاولی . إلا مرة واحدة ٠‏ إن الرسول كان يمزح ولا یقول إلا حقا 
. إلا أنه وربما فى تقدیم حياة کانط يوجد بعض الحوار الفکری من أجل القضاء على 
أسطورة شاعت عنه: العقل البارد. العزوبية, العزلة. العاداة للمرأة. البخل, الجفاف 
العاطفى؛ البعد عن السياسة. ویظل السزال: هل کانط ام هیجل هو ارسطو 
الحدثین؛ آلیس کانط أقرب الى آفلاطون منه إلى ارسطوا 
والثانی «الأخلاق عند کانط» یخلو من أى تصدیر أو استهلال أو مقدمة لیضعه 
فى إطار الشروع العام ويبين الهدف والفاية منه۳۱. بل يتحول إلى تاليف مدرسی . 
ومقرر جامعی صرف. يبدأ بمشكلة الميتافيزيقاء من الاخلاق الشعبية إلى ميتافيزيقا 
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الاخلاق . ثم يعرض مذهب کانط الخلقی, الارادة الخيرةء الواحب. ثم الانتقال من 
میتافیزیقا الاخلاق إلى نقد العقل العملی, بتحلیلاته وجدله ومنهجیاته. وهو مجرد 
عرض لکتابی کانط «أسس میتافیزیقا الاخلاق» ودنقد العقل العملى ۳" ویخلو من 
ای إشارات للجبهة الاولی ودون مراجم أو فهارس, مع الاعتماد على الترجمات 
الفرنسية. 
والثالث «فلسفة القانون والسياسةء(''') وقد كتب بنفس الطريقة؛ التحول من 
المشروع الفلسفى النهضوى إلى المشروع الفلسفى التاريخى الخالص. فالكتاب يخلو 
أيضا من تصدير أو استهلال أو مقدمة لوضعه فى المشروع الكلى . ويقتصر على 
عرض فلسفة القانون الدولى والسياسة, اعتماداً على «مشروع السلام الدائم», 
«النزاع بين الكليات الجامعية» . ثم يقحم فلسفة التاريخ من المقالات التى نشرت بعد 
وفاة كانط: وفلسفة الجمال, تحليل السامى والفن اعتمادا على «نقدملكة الحكم». 
ويميل إلى كتاب «نظرية القانون» لكانط فى ترجمته الفرنسية . ویخلو من الفهارس 
وقائمة المؤلفات التى عرف بها الفيلسوف المؤرخ فى كل GUS‏ . ولاتوجد إحالات إلى 
الجبهة الأولى الا فى هامش واحد حول زواج المتعة وکیف أنه كان معروفاً عند 
شعوب أخرى قبل الإسلام. ۰ 
ويصيع المشروع الفلسفى التاريخى مشروعاً للعلوم الفلسفية مثل: الفلسفة 
Lala!‏ وعلم SLAY!‏ والمنطق الصورى والرياضىء» ومناهج البحث العلمى. فقد كتب 
الفیلسوف «مدخل جديد إلى تاريخ الفلسفة» من أجل بیان حقيقتها وحدودها 
ومنهجها وغايتهاء كما يتصورها الفلاسفة الفربيون « وللتاکید على أهميتها فى 
الثقافة الإنسانية وإدراك معنى الحياة وسر الوجود . ثم يبين المشكلات الثلاث 
الرئيسية فيها : الوجود. والمعرفةء والالهیات» دون تفسير لماذا استبدل بلفظ (القيم) 
لفظ (الإلهيات) وإدخال الدين والبراهين على وجود اللهء بدلا من الأخلاق التى تضم 
مباحث: الحق والخير والجمال, وريما الدين أو المقدس . ويركز على آراء المعاصرين 
لبيان منزلة الفلسفة فى الفكر الإنسانى مما يشجع الناس على معرفتها والتفكير فى 
مسائلها ونهج نهجهاء دون ربط ذلك بأزمة الفكر أو مشروع النهضا("۳) 
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وینتهی الدخل بفلسفة لبعض العلوم الجزئية, وهو أكبر الأقسام؛ ويختار اللفة 
والتاریخ دون غیرهما من العلوم . وتظهر الشقافة العربية فى اللفة وحدها وکانها 
ثقافة لفة ليست لها مواقف فى العرفة والوجود والإلهيات والتاریخ(۹) 
والهدف من «الأخلاق النظرية» هو البقاء على مستوى النظر دون العمل الذى 
عادة ما ينزلق إلى مستوی الوعظ وا لارشاد» ومن أجل ادراك عمق المعانى الأخلاقية 
وتأملهًا فى سلوك Lease‏ فالفاية هنا نظرية وایست عمليةء فردية ولیست 
اجتماعية, أخلاقية ولیست نهضوية تاريخية. ثم يتحول الکتاب إلى کتاب مدرسی 
محض, وجامعی مقرر عن معنی الأخلاقى والمدارس الخلقيةء وامعانی الرئيسية فى 
الأخلاق: مثل الضمير, Lally‏ والواجب. والفضیلة. وا لسئولية. والحياة الخلقیة!*". 
والکتاب یخلو من الراجم والفهارس . ومع ذلك يحاول تعریب الادة. إما عن 
طریق بيان الاصل الفارسی لكلمة الابین التي اشتقها لیفی بریل, أو عن طریق 
الإحالات إلى الثقافة العربية (ضافة مزید من التحليل للعقل وا لانسان والتواضع 
OO) it‏ 
والهدف من «النطق الصوری والریاضی» هو مجرد العرض الشامل عبر 
العصور, آقرب إلى تاريخ النطق منه إلى علم النطق, مع مجرد تعلیقات جزئية دون 
أخذ موقف شامل أصيل Aaa‏ يانه عامل ate‏ یس ناي pl.‏ يشا 
أن يدخل فى الحسبان فلسفته الخاصة التى أعلن عنها فى «الزمان الوجودى» لان 
المنطق الذى يمكن أن ينبثق عنها مازال فى طور التكوين . والحقيقة أن السبب 
. الأصلى هو صعوية أخذ مواقف وجودية من المنطق نظراً لطابعه الصورى 
والرياضي. كما أن المشروع الهضوى للفيلسوف الوجودى بدأ فى الانهسار 
والانكماش لصالح المشروع الفلسسفى التاریخی!" ويبلغ حجم المنطق الصورى 
أريعة أضعاف المنطق الرياضى فماذا المنطق الصورى متوافرة عند أرسطو. 
المقدمات وا لاعکام والقیاس, فى حين أن المنطق الرياضى یثطلب معرفة دقيقة 
بالرياضيات لم نتح للفيلسوف الرومانسی, ولكنه یحاول تعريب المنطق واللجوء.إلى 


النطق العربی من أجل زيادة امادة اکشر من تنویعها. ومرة واحدة يتم احصاء 
المراجع الاجنبية عن النطق لإبراز کم العلم والعرفة (۲۳۱) 

وعلى نفس النوال یأتی «مناهج البحث العلمی» من أجل توجیه البحث العلمی 
الذى لم يثمر بعد فى العالم العربی .وهی غاية عامة تتواری فى الکتاب لصالح 
المادة العلمية التقليدية الدرسية الجامعية. وقسمة العلوم إلى رياضية وتجريبية 
وتاريخية. والناهج إلى استدلالية رتجريبية واستقرائية اي تاريخية ونقد الروایات . 
ویضطرب التقسیم, فا منهج الاستدلالی فى الفصل الأول دون الفصول التالية. وله 
عنوانان مرة فرعی, وفی النهاية يضيف النهج فى ple‏ الاجتماع بلا تبرير أو اساس 
معقول. ویعتمد على التراث الفربی وحده دون ابتکار أو رأى أو نقد أو موقف. وکانه 
لا توجد إسهامات للمسلمین فى الوضوع وقد عرفوا بالنهج التجریبی وبالنهج 
النقدی فى علم OW) Su sal‏ 

وقد ساندت الشروع الفلسفی التاریخی عدة ترجمات لنصوص أصلية معاصرة 
مثل«الوجود والعدم» لجان بول سارتر» دون مقدمة أو تصدير أو استهلال لوضع 
النص فى إطار الشروم كله. خاصة إذا كان النص صعب الاسلوب وإذا كان 
اتجاهه غير ما اختاره الفيلسوف المؤرخ فى بداية حياته نبراساً له وهو هيدجر. ولا 
توجد هوامش شارحة إلا فيما ندر مثل الأبوخيةء والأنا وحدىء أو التعريف بالأماكن 
والاشخاض أو التذكير بحكاية رددها ديدرى أو المقارنة مع الثلاثة أخوة فى الرواية 
الشهورة بين أبى على الجبائى Og ty‏ . كما ترجم «فلسفة الحضارة» لالبیر 
شفيتسر دون مقدمة ولا فهرس""'. وهو كتاب عن انهيار الحضارة الغربية فيه من 
روح اشبنجلر وريما يكون هذا هو الدافع لاختياره الجزء الأول من الكتاب عن. 
انحلال الحضارة وإعادة بنائهاء ویشمل مسئولية الفلسفة عن انهيار الحضارة , 
وعوائق الحضارة فى حياتنا الروحية والاقتصادية. والحضارة طابعها الجوهرى 
أخلاقى, والطريق إلى إعادة بناء الحضارة. والحضارة والنظرة إلى العالم. والجزء 
الثانی عن الحضارة والأخلاق يشخص أزمة الحضارة فى الأزمة الروهية. ويؤرخ 


للنظرة الكونية التفائلة عبر التاریخ الادبی» منذ الیونان حتی العصر الحدیث. وعن 
أسس الأخلاق عبر العصور مع إبراز دور شبنجلر وجوته وشلیرماخر وهیجل 
وشوینهور ونیتشه وهم أبطال الفیلسوف الترجم ونمانجه . 

وتتحدث الفصول الاخيرة عن طریق الخلاص: التفاژل وارادة الحياة وتکمیل الذات 
وتوفیر الحياة والطاقات الحضارية. وهی نفس الفاهیم التی سس عليها الفیلسوف 
المبدع اختیاراته الفلسفية الأولی منذ عهد الشباب فى بواکیر مشروعه الفلسفی 
تفای 

ولکن یضیف الفیلسوف الترجم عدة تعلیقات فى الهوامش نظراً GY‏ تاريخ تاليف 
الکتاب كان عام ۱٩۲۳‏ وقد تجاوزته الأحداث خاصة قبل |لقاء القنبلة الذرية على 
اليابان فى نهاية الحرب العالية الثانية. تقتصر التعلیقات على تحدیث الوقائم 
وتعريف بعض المصطلحات وا لألفاظ الترجمة وتخريج المؤلفين نارجن ور 
وتحديد العصور, ولکنه لا يقارن مع الحضارة الإسلامية فى أى موضوع مشابه أو 
مخالف . | 0 

ولساندة الشروع الفلسفی التاریخی ترجم الفیلسوف الترجم کتاب بنروبی 
«مصادر وتیارات الفلسفة العاصرة فى فرنسا» دون تصدیر أو استهلال أو تنبيه 
يبين الفرض من الترجمة. وكان الفاية مجرد عرض الثقافة الفرنسية الفلسفية فى 
مصر . ولاتوجد مراجعة لقسم التیارات الفلسفية إلى ثلاث تیارات: الاول: الوضعية 
التجريبية ذات النزعات العلميةء مع الوضعية الوطنية والكاثوليكية, مع التیار النفسی 
والتيار الاجتماعی, والثانی: الثالية النقدية والعرفية التی تضمن نقد العلم. والنزعة 
العقلية النقديةء والثالك: الوضعية اليتافيزيقية الروحية!'""). 

ولساندة دراساته الفلسفية الاريعة فى العلوم الاتسانیة: الفلسفة, وا لأخلاق. 
وا نطق ومناهج البحت. فإنه قام بترجمة «النقد التاریخی» للمؤرخين الفرنسيين لا 
نجلوا دسینیوبوس بعنوان «المدخل إلى الاراسات التاريخية» وکان الباعث هو أن 
النقد التاریخی ومنهج التاریخ لم ینفذ بعد الثفاذ الکافی فى الدراسات العربية, مما 
جعلها فقيرة. سوا خی تحقيق قیق النصوص أو فى دراسة التاریخ(! "). ثم يضيف إليه 


۹۸ 


نصوصاً آخری مثل: «نقد النص» لبول ماس, «التاریخ العام» لکانط, مع ملاحق 
ایضاً مترجمة مثل «نظرة فى التاریخ العام بالعنی العالی» لكانطء «من مقال فى : 
المنهج» لدیکارت» «خطبة فى التاریخ» لبول فالیری . وهی نصوص خارج الوضوع. 
ریما الفرض منها زيادة حجم الکتاب واستعماله مقرراً جامعیاً فى Bale‏ «فلسفة 
التاريخ»أى لسد فرا غ فى الثقافة العربية. ولا يعرب Ball)‏ بالرغم من وجود عدید من 
الدراسات التاريخية والنقد التاریخی فى الحضارة الاسلامية, ولکنه یضیف تعريفاً 
بالمؤلفين ويأهمية نصوصیم 2٠.‏ ... 

وریما تدخل سلسبة «الروائع المائة» التى لم تكتمل كلها يعد فى هذا الإطار 
الساند للمشروع الفلسفى التاريخى عن طريق الترجمة . ولا كان لايوجد فرق بين 
الفلسفة والأدب فقد غلب عليها جميعاً. ولا كان الفيلسوف المترجم من أنصار 
الرومانسية الألمانية فى.الفكر والادب فكانت معظم الاختيارات من الأدب الرومانسی 
الالمانى Uy.‏ كان من المعجبين بالألمان, فقد غلبت المؤلفات الألمانية على الاسبانية ثم 
الفرنسية . 

فمن الأدب الألمانى تأتى أريعة اعمال لجوته «الانساب المختارة»». و«الديوان 
الشرقى للمؤلف الغربی». «جوتس فون برلشنجن»«فاوست». وبالرغم من أن أن 
الدافع إلى ترجمة «الأنساب المختارة» هو الدرس المستفاد منهاء الزهد والعزوف 
والاستشهاد. للخلاص من المآزق الوجودية: إلا أن الوضوع نفسه قد يكون هو . 
الباعث اللاشعوری( ٩‏ فالعنوان يدل على جيواوجيا الوراثة, على طريقة أفلاطون فى 
«الجمهورية» مما يدل على نزعة نخبوية لم ترق بعد إلى مستوى التفوق العنصرى .. 
ولكن المترجم لايكشف عن هذا الدافع اللاشعوری, ويشرح القصة ويفسرها على نحو 
فنی متجاوزا التفسیر الطبیمی والاخلاقی, باستثنا را موضوع الصیر بالعنی 
البونانىء وهو من الأفكار الروفائستنة تعبيراً عن فورة الحياة وقدر الاتسان. ويمدح 
الفيلسوف المترجم الناشر لسعة اطلاعه؛ ويقارنه بحال النشر فى العالم العربی فى 
عصره الزاهر . وريما يقصد منذ القرن الماضىء وإنشاء المطبعة الأميرية فلم يكن 
هناك نشر فى الحضارة العربية الإسلامية فى عصرها الأول" 
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وتعتبر ترجمة «الديوان الشرقی للمژلف الفربی » نموذجاً دالا للروائع المائة . 
فبالرغم من أنه لایوجد تصدير أو استهلال أو تنبیه يبين الباعث على الترجمة 
ووضعها داخل الشروع الفلسفی النهضوى العام إلا أن الموضوع نفسته يكفى 
اجتماع الشرق والغرب فى الرومانسية؛ أو اجتماع فارس ممئلاً للشرق وألمانيا ممثلا 
للغرب فى حكمة إنسانية واحدة . فقد اكشف هيجل الشاعر الرومانسى رومانسية 
الشرق كما اكتشف شليجل وشلنج الشهرنامة للفردوسى . وكما أعجب شاتوبريان 
بعبقرية المسيحية؛ وكما قام لامارتين برحلة الشرق, وكما كتب فكتور هوجو 
المشرقيات . أعجب جوته بحافظ . وهجرت روحه من الغرب إلى الشرق موطن الدين ' 
والتصوف . فلا فرق - فى هذه الحالة - بين جوته والفيلسوف الترجم. كلاهما يمثل 
اللقاء بين الشرق والغرب. كما فعل جوته نفسه فى الجزء النثرى وشرح القصائد 
داخل الديوان . کلاهما مستشرق ومستغرب فى أن واحد . ويظهر إبداع الفيلسوف 
الترجم صاحب الترجمة الشرقية للشاعر الفربی فى ترجمة قصائد جوته فى بعض 
منها شعرا إلى العربية . وهو صاحب ديوانين من الشعر «مرأة نفسی» و«نشيد 
الفریب» فى مبتكراته. 

ومشكلة خلق القرآن يقرضها شعراء يحول كتب الاستشراق والتاريخ إلى شعر, 
أى يحول الماضى المتمنى إلى تجارب حية فى الحاضرء فيصيع الشعر أكثر دلالة من 
التاريخ, وفى الوقت الذى كان فيه الاستشراق تاریخا وعنصرية حوله جوته إلى 
تجربة صوفية روحية إنسانية يظهر فى آشعار جوته صدى الاعتزالء ولكن الصدى 
الأكثر التصوف الاسلامى. فهو - مثل إقبال - يحول آیات القران والأحاديث النبوية 
إلى Oa yaad‏ ويذكر جوته فى جزنه النثرى الشارح محمد والظلفاء و العرب ومحمود 
الفزنوى وفردوسى وحافظ والرومى وسعدى وأنورى ونظامى وعمر بن عبد العزيز 
وقصص الأنبياء مثل يوسف وزليخا( OY‏ وواضح عضم حضور زليخا رمزا للعشق 
والحياة . وریما يأتى جيل آخر GES‏ «الديوان الفربی للشاعر الشرقی» على مستوى 
الفکرمثل «مقدمة فى ple‏ الاستغراب». 

وبالرغم من أنه لا يوجد تصريح بالهدف من ترجمة مسرجية جيته «جيتس شون 


برلشنجن» الا أن بطلها یدافع عن المستضعفين وهو لص شريف یقطم الطریق 
ويفرض الاتاوات » وهو صورة رومانسية للبطل الشعبی. ومقدمة الفیلسوف الترجم 
تقتصر على تقديم شخصيات المسرحية وشرح أسماء الأعلام والمصطلحات وذكر 
المراجع؛ اعتماداً على شرح فنتشرء شارح مؤافات OM gue‏ 

وتتجلى البطولة الإنسانية كلها ممثلة فى الرغبة فى Ui yall‏ فى ترجمة مسرحية 
(فاوسنت) فى ثلاثة اجزاء. ويضم الجزء الأول كله مقدمة الترجم(۲) ويظهر فيها 
التقابل المعروف منذ إخوان الصفا بين العالم الأصغر والعالم الأكبرء والصراع بين 
العلم والدین» بين الإنسان والله, بين الحرية والطفيان . فجوته فيلسوف الشعراء 
وشباعر الفلاسفة, مثل الفيلسوف المترجم . بها بعض الهوامش الشارحة, لكن 
ترجمتها نثراً أفقدتها ذوقها الشعری . . . 

وبعد جوته یأتی برشت. وترجمة عدد من مسرحیانه: .«الام شجاعة وأولادها ». 
«الإنسان الطیب فى ستسوان» دون تصدیر يضم الترجمة ضمن الإطار العام 
للمشروع كله إذ تقتصر القدمة على لوحة Glin‏ وعرض مسرحية «الام شجاعة» 
والتی تدور أثناء حرب الثلاثين عاماً بين البروتستانت والكاثوليك. والشخصية 
المحورية أم فقدت أولادها الثلاثة فى الحرب ؛ وهی بائعة طعام متجولة اعتمدت على 
نفسها فى البقاء . والثانية «الإنسان الطيب» تدور أحداثها فى الصين . والشخصية 
الرئيسية فيها الخير والشرء والتفاؤل والتشازم - وهی موضاعاك قريبة من 
الفيلسوف المترجم - البطولةء والصراع بين الخير والشرء كما صوره الادب 
الرومانسىء لافرق فى ذلك بين أديب برجوازی مثل جوته. وأديب اشتراکی مثل 
برشت(۳. 

ومع الأدب الالمانى يأتى دور الادپ الاسببانی فى رائعته «دون کیخوته «لثریانتق, 
وواضح أن هدف الفیلسوف الترجم هو إعطاء نماذج من أدب البطولة العروف فى 
الفرب مثل الإلياذة, والقداسة فى «الكوميديا الإلهية» والاننسانية فى «فاوست». 
والتهکم فى «دون كيخوته», التهکم على البطولة الزائفةء هدف ها تحطیم الزيف 
والسخرية من الفروسية لافتقارها إلى الحقيقة التاريخية. ومناهضة الكلاسيكية. وقد 
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كانت کتب الفروسية شائمة فى ذلك الوقت. یقرژها كل الناس ؛ يشجعها الأمراء 
ويستنكر ها المقلاء. هاجم البلديات وا لاديرة ومحاكم التفتيش وأدعياء الشجاعة 
والحكمة والتقوى. وهاجم النقابات والقضاء والكتاب والشعراء ورجال الدين والنبلاء 
فى عصره كا فعل موليير فى مسرحه وسيرانو عند إدموند روستان . وهى مثالى 
النزغة توحد معه الفيلسوف المترجم كما توحد مع باقى أبطال أعماله المترجمة, 
وأبطال الأدب برومثيوس وهاملت. البطولة الحقيقية ضد البطولة المزيفة. وریما كان 
الفيلسوف الترجم هو دون كيخونة مصر و العربء إذ يرفض فى التصدير العام 
النجاح الوضيع فى واقع الحياه الذى يرمزله سنشى بانثاء وطوبی للنجاح البطولى 
لدون کیخوته فایهما أبقى فى التاريخ: نجاح البدن أم نجاح الروح؟(""/ وفيه أيضاً 
التقاد الثقافتين العربية والفريية . فقد أسر المؤلف فى الجزائر خمس سنوات وتعلم 
العربيةء وللرواية بعض مصادرها العربية «سیدی حامد بن الأبل» ويها شخصية 
المتحلق العربی «المتتشاوى» وقد استطاع الفيلسوف المترجم ترجمة الشمر الاسبانی 
إلى شعر عربی؛ مع استعمال بعض الایات القرآنية مثل «كل من عليها فان» وإضافة 
بعض الهوامش للتعريف بالأعلام . 

a‏ نفس الوضوع تحت ترجمة «حباة لثريودى (ua‏ لاف مجهول 
اسبانی وذات اصول عربيةء وهی حكاية شعبية آوردها الابشیهی فى «المستطرف» 
من خلال «المحاسن والساوی» للبیهقی, ay‏ لأغانی» للاصفهانی» و«حدائق الازاهر» 
لابن عاصم. باسلوب القامات عند الهمذانی والعریری, وقد کانا معروفین فى 
الانداس, وهی نموذج آخر القصة الصعلوكية وما تمه من واقعية ودلالة حضارية 
على نقد الکنبسة وتصریم تناول الكتب. ويتضمن التصیر العام العلومات 
الاستشراقية الضرورية حول النص, والترجمة , وطبعاته: مع بعض الهوامش 
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سابعا: المشروع الفلسفی الإبداعى (الواقع) 


وهو الجانب الاهم فى حياة الفيلسوف الشامل, والأضعف كما وكيفا. وهو 
الجانب الأول زمانيا فى حياة الفيلسوف وهو مازال فى العشرينات. لكنه لم یستمر. 
واتجه إلى التاريخ على حساب الفلسفة؛ وإلى الكم على حساب الکیف, بصرف النظر 
عن الاسباب الخارجية والدوافع الذاتية على هذا التحول الذى جعل صورة الفيلسوف 
الشامل - المحقق؛ والباحث. والزرخ, والترجم. والمعد - أكثر من الفيلسوف المبدع. 
وكان Gul‏ احساس بان الابدا ع جزء من نشاطه. وأفرد له قسماً خاصا بعنوان 
«مبتكرات» بجوار «دراسات آوروپیة», «خلاصة الفكر الاوروبی» «دراسات إسلامية», 
«ترجمات الروائع المائة». وقد كانت النية صادقةء فقد تم الإعلان عن تسعة مبتكرات 
بين الشعر والقصة واليوميات والتاملات والفلسفة ولم يصدر إلا أربع منها""). ' 

ويتبع الفيلسوف البدع فى «هموم الشباب» الأسلوب الستعار. والتباعد بين 
المؤلف الشاب وصاحب الهم. وهی نموذج لهذا الجيل الشاك المتوثب نحو المجد 
الباحث عن البطولة. ون رأوا فيه الفموض والإسراف فى القلق والقسوةء فليبقوا 
على صفائهم وبراتهم: بشرط الا ينسوا وضع باقة من الورود على قبر الشهير ٠!‏ 
أما الاهداء فإنه أيضا مجهول الجهة باسمها ولكن معلوم بوصفهاء وهی الأفعى 
الرهيبة التى أوقنعت الشاب فى الخطيئة فأخرجته من برجه العاجى وهو أعزل, 
وأنزلته إلى قاع الحياة ففاص فيها وهو لا يحسن السباحة, ويطلب من الله لها 
الففران, ويوقع باسم: شهيد الشباب!۳. والسؤال هل هذا حقيقة ام خیال؟ ألا 
يتشبه بأوغسطين والخيام ورابعة الغدوية؟. وإن كان حقيقة فمن هذه الأقعى : 
الرهيبة؟. وهل هذه التجربة الأولى هی التى منعته من الزواج؟. وأين الآن هذا الشاب 
الشهيد ولاذا تحول إلى صانم كتب؟. 

وهموم الشباب هی يوميات موزعة على آقسام: الأول بلا عنوان, والثانى أيضا بلا 
عنوان, ولكنه يحتوى على عناوين فرعية fis‏ «اعترافات ساقطة» و«يوميات إحدى 
بنات الهوى» والأقسام الأريعة التالية بلا عنوان. فهو أقرب إلى حديث النفس, فى 
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محاولة لتأسیس أدب فلسفی عن طریق الیومیات كما فعل جابرییل مارسل فى 
«الیومیات اليتافيزيقية». تعبر عن حياة مثقف بين الکتب. وتضع التقابل بن الانا 
الفردی وا لاخر الاجتماعی. ویستعمل ضمير التکلم الفرد: قلت لنفسی. یغیب عنه 
الحوار باستثناء حوار قصير مع النفس. 
" وهو آقرب إلى تحلیل الشعور الانسانی الوجودی بالخطيئة والخلاص, لیس فقط 
على الستوی الدینی, بل أيضاً على الستوی الاجتماعی والسیاسی. وکما هو الحال 
فى الأدب الوجودی الذی يجتمع فيه الدين بالجنس بالسياسة. وهی المحرمات الثلاثة 
فى الثقافة العربية المعاصرة: والبواعث الأوروبية على الفكر والإبدا ع. فهو مناجاة 
للمسیم, وإدانة للخطيئةء إدانة بنات الهوی» مع أن المسيح سامح مارية المجدلية «من 
كان منكم بلا خطيئة فليرمها بحجر». والحرية الجنسية جزء من الأدب الوجودی, كما 
هو الحال عند جان جينيه وجان بول سارتر وسيمون دی بوفوار. يحاور الشاب 
إحدى بنات الهوى لرؤيتها وليس لمعاشرتهاء كما فعل سارتر فى «طفولة رئيس» مما 
قد يوحى بأن الشاب مقلد للأدب الموجودى وهى فى بداية الطريق. وفى نفس الوقت 
يتمرد على الدين ويسخر من ابن الإله ومخلص البشرء فيما يعتقد المسيحيون, وينقد 
الوثنية التى لم تتغير ويدعى إلى إصلاح أعياد الميلاد. ويبرر المتدينون كل شر على 
الأرض مثل الإحباط الذى أصاب الشباب الأوروبى بأنه عقاب إلهى» وكفارة کبری. 
وما أبعد الدين عن الحياةء فرؤية الأرامل تطرد الإيمان من كل قلب. 

ويظهر الأدب المكشوف كما هو الحال فى الأدب الوجودى..فيصف النهدين. 
ويرسم صورة المومس الفاضلة كما فعل سارتر. وتصاب المرأة بالسعال من شدة 
الفقر والسهر والبرد. كما هو الحال فى غادة الکامیلیاء وكما فعل أيضاً محمد حسين 
هيكل فى «زینب» ضحية للحب الطاهر. 

وتظهر السياسة فى الحديث عن الوطن؛ مصر والعرب. ومقارنته بالفرب. فيقارن 
بين الاستعمار الحالى والحروب الصليبية واستعذاب لذة الجهاد. وتشبيه ددرو ولسن 
بانه موسئ العصرء وتعريف الاستعمار بأته اقتلاع الشعوب الكبرى للشعوب 
الصفری باسم حماية الواصلات. وتربية الدول الصفيرة والوصاية على الشعوب 
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القاصرة. ومناطق النفود. وصيانة التجارة والتوازن الدولی» وینقد العرب مثل 
فولتیر. والرقص ممنوع بأمر البرجوازی الحافظ. 

وتظهر الثقافة العربية الإسلامية فى الیومیات. خاصة التشبیهات الستمدة من 
القرآن الکریم. وما اکثرها. مثل: «کواعب اترابا» لوصف ثلاث فتیات. فكّر عقلی 
وقد دقفتل كيف قدر ثم قتل كيك قدر ثم نظر ثم عبس ویسر ثم آدبر واستکبره. 
فتذبذب وتحير ذلك هو العذاب الاکبر. «فهل من مدکره. «عسی أن یهدینی ربی من 
آمری رشدا». «نفسی لامارة بالسوه». «لا شرقية ولا غربية», «لا جناح علی»: «فصیر ' 
جمیل». «فزاد ام موسی». وکما تظهر بعض التعبیرات الدينية مثل: وأيم Al‏ إن 
شاء الله على بركة الله. أمرك والله. استغفر الله قاتلهم اللهء رحمها الله. آناشدکم 
call‏ أو يا الهی. 

كما تظهر البيئة 220 مثل: التصوف, التوحد SY‏ المطعم بلدى 
فى حى إسلامى, الروح الشرقية والعطور والبخور. مددكم يا آل البیت, إتقان العربية 
لطول إقامته فى الشرق العربی؛ واستعمال بعض الأمثال العربيةء وفجأة يظهر طريق 
الهرم ومينا هوس العربی الفرعونی. كما يترجم أشعار كارمن شعراً عربياً. فالشاب 
شاعر كزلك(:4), 

وتظهر هموم الفكر والوطن فى التقابل بين الأنا والآخر. وبالرغم من أن المكان ۷ 
يهم فى رأى الشاب الشهید. باریس أو أسبانياء ولا توجد ذكرى للوطن. كما AS‏ 
هيكل «زينب» فى سويسراء إلا أن الوطن حاضر فى التقابل بين الشباب المصرى 
العربى والشباب الأوروبى؛ ويين gall‏ العربى الشرقی, والجو الفريى الاورویی, فبنات 
الهوى يعشن فى جو البارات الاوروبی. ويقارن الشاب الشهيد بين الصری 
والشرقی عامة. وبين الاجنبی فى السكرء ای على قاعدة الآخر. ويصف طبائع 
الشعوب: الاستراليين والأتراك فى المراقص. لقد تحول الشباب الاوروبی من الطموح 
إلى الإحباط. أما الشباب العربى فقد كان أسوأ حالا. فلم يشارك آباؤه فى الحرب. 
فلم يحظوا بنشوة النصر. assy‏ امل بعد الحرب» ونحن بلا dal‏ وتراث القرب 
جديد للحرية. وتراثنا عتیق, أشلاء صامتة باعدت بينه وبين نفوسنا آلاف السنين. 
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الشباب الصری فى حالة من العدم للروح ومنجذب نحو الغرب. ترك الثورة الفرنسية 
للشیوخ وكذلك تحرير المرأة والسياسة, وکان الشاب الشهید یدعوهم إلى أخذ 
مصيرهم بایدیهم. فی الأدب والفن والدين تياران» الأول إلى الماضى. والثانی إلى 
الستقبل. 

وجيل الشباب لا یقبل التوسط بل يدعو إلى الاطراف, القنوط أو الثورة. القتال فى 
الصحراء الفريية إهانة لکرامتنا. ويعترف الشاب بانه روی.للناس قصة اسطورة 
أندين لفوکیه لهدف بعینه. وتنتهی الیومیات من الراوی إلى القاری» وزيارة إلى سجن 
الستشفی لصدیق بتهمة قلب نظام العالم القدیم واحماسه لنيتشهء یظهر الواقع بلا 
فلسفة, الا فى أقل القلیل, فى الاشارة إلى تداخل الصرية والضرورة فى الفعل 
. الانسانی كما هو الحال عند هیجل. 

و«الحور والنور» خطابات متبادلة مع سلوی من نفس النوع الابداعی فى الادب 
الوجودی. مهدی إلى سلوی, ابتهال واعتراف. سواء كانت شخصية حقيقية أم من 
صنم الخیال. يعبر عن غرية الروح مثل التوحیدی» غربته فى وطنه. وغربته فى العالم. 
ويه تقابل الاحوال. كما هى الحال عند الصوفية بين الوثنية والتوحید. فهو وثنى فى 
توحیده. وموحد فى وثنيته. توحيده GINA pm‏ بإزاء الخلوق, وتوحید غيره عبودية 
الخلوق للمخلوق, وعلی التبادل!'*'), فالتوهید |علان للحرية ولیس للعبودية. وثنيته 
تقوم على اللمس ولیس على البصر, على الجسد ولیس على الروح. وحیاته ليست 
لشراء الوهم. والکان ذکریات باريس وسویسرا وأسبانیا (طلیطله) ولبنان ودمشق. 
حیث أثار لا مارتین وجبران خلیل جبران: وموکب الاجداد والفن فى طليطلة. بل انه 
يزور القابر كما فعل كير کجارد, بين رینان وغادة الکامیلیا. ویستعمل Ui‏ قرآنية 
(الفاکم التکاثر حتی زرتم العقابر6 مما يدل على البواعث الاسلامية عنده فى 
مطلع الشبابء التی ستجعله آکبر محقق للترجمات العربية القديمة. وللترجمة عن 
الستشرقین» ومن کبار الدارسین للتراث الاسلامی ویثنی على آستاذه ماسنیون وحبه 
للشرق الإسلامى. ولاتوجد ذكرى للوطن أو صورة. له كما فعل الطهطاوی فى 
«تخلیص الإبريز» إلا أن سلوی الحبیبة مصرية وليست.أوروبية. 
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ویمثل «الزمان الوجودی» الإبدا ع الفلسفی فى مرحلة الذروةء والفیلسوف البدع 
مازال فى منتصلف العشرینات. وتظل نموذجاً لرسالة الاکتوراه البتكرة بالرغم من 
اعتمادها على هیدجروبرجسون, والفیلسوف البد ع على وعی بمذهبه فى الوجود. 
فغاية الوجود أن يجد ذاته وسط الوجود. ووجوده زمان“'. وینقسم إلى قسمبن. 
الوجود بالزمان والوجود الناقص, وکان الوجود بالزمان هو الوجود الکامل. والوجود 
الناقض هو الوجود خارج الزمان. وینقسم الوجود بالزمان إلى قسمین: الواقم 
والامکان, والزمان اللاوجودی, وفیه نقد لهیجل وأرسطى وآفلاطون وأفلوطين ونیوتن 
ولیبنتز وکانط وآینشتین وكاسيرر, ومیل آکثر لا وغسطين وبرجسون. 
وینق سم الوجود الناقص إلى قسمین: التناهی الخالق آقرب إلى هیدجر, 
والتاريخية الكيفية. كما يعتمد الفیلسوف البد p‏ على مادة من الثقافة العربية 
الإسلامية من خلال اشبنجلر عن الروح السحرية العربيةء والتصور الدينى للتاریخ. 
الماضى والستقبل, الاضی لارتباطه بخطينة pal‏ والستقبل GY‏ به الخلاص. 
والحاضر معبر من الاضی إلى الستقبل. فالتاریخ له بداية ونهاية. ويحيل إلى التراث 
العربی, (التنبيه والاشراف) المسعودی, و(العتبر) لأبى البركات و(رسالة الحدود) 
لابن سيناء و(رسائل جابر بن حیان). و(الاربعین) و(ا لحصل) للرازی. كما یعتمد 
على الاستشراق(۲۳). 
ویصف الفیلسوف البد p‏ نفسه فى «موسوعة الفلسفة» تحت «بدوی» بأنه فیلسوف 
مصری ومؤرخ للفلسفة. فلسفته هی الفلسفة الوجودية فى الاتجاه الذی بدأه هیدجر. 
وقد اسهم فى تکوین الوجودية بکتابه «الزمان الوجودی» Call gill‏ عام ۰۱۹4۳ 
وتمتاز وجودیته عن وجودية هیدجر وغیره من الوجودیین.بالنزعة الديناميكية, التى 
تجعل للعقل الأولوية على الفکر وتستند فى استخلاصها لمانی الوجود إلى العقل 
والعاطفة وا ل(رادة - Lae‏ وإلى التجربة الحيةء وهذه بدورها تعتمد على ملكة 
الوجدان بوصفها أقدر ملکات الادراك على فهم الوجود الحی. وقد أحاط علماً بکل 
تاريخ الفلسفة وتعمق فى مذاهب الفلاسفة الختلفین والالان منهم بخاصة. لكن أقوى 
تأثیر فى تطوره الفلسفی إنما يرجم إلى اثنين: هما هیدجر ونیتشه دون ذکر 
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لاشبنجلر وشوپنهور وبرجسون وجوته. 

وفی الدراسة التی کتبها الفیلسوف الموسوعى عن نفسه فى موسوعة الفلسفة 
تحت «بدوی» لخص فلسفته فى خطرطها العامة. اعتماد على ملخص الرسالتین 
اللتين قدمهما قبل الناقشة عن «مشكلة الوت» للساچستیر (بالفرنسیة) و«الزمان 
الوجسودی» للدكتوراه. مشكلة الوت هی التی تحولت - بعد ذلك - إلى «الوت 
العبقریه» فى معظمها . ویبداً بقسمة الاشکال إلى: موضوعی وذاتى؛ الوضوعی فى 
الخطيئة: والذاتی فى الحرية. ثم يبين عناصر مشکلة الموت, ثم المشكلة الحقيقية 
لموت. وكيف تكون مركزا لمذهب فى الوجود, وأخيرا المعنى الحضارى لهذه المشكلة. 
آما «الزمان الوجودی» فإنه يبدأ بتقسيم الوجود إلى مطلق ومعين. يتصق المطلق 
بأته أعم التصورات, غير قابل للحد وغير معروف الماهية. وهو ليس وجوداً حقيقيا إلا 
عن طريق التجريد. أما الوجود المعين فهو وجود الفردية؛ وهو الوجود الحقيقى, 
والفردية هى الذاتية, والذاتية تقتفی الحريةء والحرية معناها وجود الإمكانية, 
والوجود المعين Lal‏ وجود الموضوع أو وجود الذات (کانط) أو الوجود فى ذاته. 
والذات هنى الانا المريدء وهو المعنى الباطنى لمقالة ديكارت: GY‏ الفكر من JLo Al‏ 
الإرادة. يتم الشعور بالذات فى فعل الإرادة كما هو الحال عند مين دى بران. لذلك 
تتشابك معانى الذات والإرادة والحرية. والحرية تقتضی الإمكانية. والذات إها مريدة 
حرة دون إمكانية لم تمحقق بعد أو ذات مريدة حرة حققت بعض إمكانياتها. 
والوجود الحقيقى الأصيل للذات هو الوجود الاهوی, الصلة بين الذات ونفسهاء حالة 
صوفية وصفتها القديسة تيريز الابليه. والشرف فى مرتبة الوجود يتناسب عكسيا مع 
الاتصال بالغير أو بالاشیاء» والذات التى تتحقق بالحرية هی الآنية عند هيدجر. وعدم 
تفسير الوجود على أساس الزمان هو العلة فى إخفاق كل مذاهب الوجود. فقد قسمه 
الفلاسفة إلى وجود يخضع للزمانء کاحداث الطبيعة وا لتاریخ, وقسم لا یخضم له. 
کالنسب الرياضية. وقسمه آخرون إلى: وجود بالزمان فانء ووجود آزلی» وبینهما هوة 
لا يمكن عبورها» أو يمكن عن طریق التوسطات. الوجود زمانی وهذه هی الثورة 
الكوبرنيقية الجديدة. وقد وضع الفلاسفة مذاهب فى الزمان, الطبیعی (أرسطو) 


والذاتی أو العرفی (کانط)» الحیوی (برجسون). وفی ple‏ الطبيعة هناك مذهبان. 
الزمان الطلق (نیوتن) والزمان النسبی (آینشتین). ثم يضيف سمتین للزمان: مشاقة 
الوجود لنفسه, وتجاوز العقل النطقی إلى الوجدان» مثل عشمان أمين فى الجوانية. 
والوجود توتر جدلی بين العاطفة والإرادة والفعل. ۱ 

ویحاول الفیلسوف البد ع وضع هذا الوجود الذاتی فى مقولات مثل کانط على 


النجو التالی: 
عاطفة 
أصل: تألم ' حب قلق 
مقابل: سرور كراهية طمانينة 
وحدة متوترة: تالم سار حب کاره قلق مطمئن 
إرادة 
أصل: خطر طفرة 


مقابل: أمان مواصلة ۱ 

وحدة متوترة: خطر آمن طفرة متصلة 

ویلاحظ المنهج الجدلی الوجدانی, الطرفان ثم الجمع بینهما. 

ویتم الوصف لیس على الستوی النفسی والا تم الوقوع فى النزعة النفسية؛ بل 
على الستوی الوجودی.التالم مصدره الحد من تحقیق الامکانیات» یتدرج طبقاً لقدار 
المقاومة, والتضحية اعلی درجاته؛ نقطة التلاقی بين الألم والسرور. والایثار هو ' 
الرکپ من الحب والکراهية, والرکب علاقة متوترة ولیس جمعاً هنيئاً عادلاً. الدرجة 
العلیا فى الحب أثرةء واجتما ع الحب والكراهية هی الفيرة. الثالوث الأول یکشف عن 
الاضی, والثانی عن المستقبلء والثالث عن الحاضر. والقلق درسه کیرکجارد . 
وهیدجر. والجمع بين وبين الطمانينة فى الصیر. ویتکرر الثالوث فى الارادة. فالحياة 
بوجه عام هى الوجود فى حال الخطرء كما قال نیتشه. والوجود طفرة وقفزة كما 
بقول كيركجارد. هذا هو منطق التوترء وهو نقیض الهوية. توتر الوجود مع ذاته 
أساس منطق جدید غير اتساق الفکر مع نفسه. أساس النطق القدیم. وإذا كان 
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برجسون قد نفی العدمء وإذا كان الفلاسفة قد خلطوا بینه وين الخلاه, فإنه اصل 
٠‏ الحرية, كما هو الحال عند سارتر. والاتحاد بين الوجود والعدم فى الزمان باعتباره. 
آنية. وآنات الزمان وحدة متصلة تعبر عن التوتر فى الوجود. ومن ثم ينتهى التحلیل 
كله إلى نتیجتین: الأولى أنه لا وجود إلا مع الزمان وبالزمان: وهذا ما یسمی 
بتاريخية الوجود. والثانية أن كل آنية من آنات الزمان مكيفة بطابع عاطفى إرادى. 
فالزمان كيفية. وهی ما تسمى بالكيفية التاريخية. هذه هی الخطوط العامة لفلسفة 
الوجود. تحتاج إلى تفصيل فى مستقبل المشروع الفلسفى حتى يمكن تحقیق 
المىجود““'. وبالتالى يكون السؤال: لماذا لم ينجز الفيلسوف المبدع مشروعه 
الفلسفى الإبداعى وتحول الى مؤرخ الفلسفة محقق للنصوصء مترجم ومعد؟. 

ومن «الزمان الوجودى» ينتقل الفيلسوف المبدم إلى تطبيق فلسفته على الأخلاق 
فى صيفة سؤال: «هل يمكن قيام فلسفة وجودية؟» والإجابة بطبيعة الحال بالنفى 
الجذرى أكثر من إجابة سيمون دى بوفوار التى حاوات تأسيس اخلاق للاشتباه. 
فالاخلاق (og‏ والتقویم معیاره والعیار ذاتی آو موضوعی» والموضوعى مطلق أو 

نسبىء الطلق عند العقلیین سواء من الله او من وحدة الوجود, والنسبى عند 

الوضعية, وهذا یفترض الغيرية والتساوی بين الافراد. والعیار الذاتی یتعلق بتحقیق 
الذات نفسهاء ذات فرد مثل شترنرء منفصل, ٠‏ متفرد, دون مقياس مشترك» لذلك نقد 
کیرکجارد الواجپ الکانطی وا لوضوعية الدينية. ومن ثم تستحیل إقامة الاخلاق 
میتافیزیقیا وانطولوچیا, وقد تعدد موقف الوجودیین من الأخلاق بين الانکار - مثل 
کیرکجارد منتقلا من الأخلاق إلى الدين: وتجاوزها إلى البحث الیتافیزیقی, مثل 
هیدجر - والانکار والإمكان مثل یاسبرز ونیتشه: 

يقول كيركجارد وياسبرز باللا أخلاقية, وهيدجر بمعزل عن الأخلاق, مثل 
السقراطية والمسيحية. وعندما سارتر الوجود لذاته ناقص ومن ثم تستحيل أخلاق 
الکمال, ويالتالى تستحيل إقامة أخلاق وجودية. ويبين الفيلسوف المبدع استحالة قيام 
اخلاق الواجب والالتزام والضمير والفضيلة والخير والسعادة والإيثار والشخصية 
والمسؤلية والإخلاص والرحمةء إذا إنها تقوم على فقد الحرية والمشناقة والشعور 
بالوجود. ويصف الوجود الذاتى بالتوتر والحرية والفعل الدائم والتحرر من كل قيد. .أو ' 
شرط. والشعار هو «افعل ما شئت مادام جدیدا». 

وهكذا تنتهى اللحمة, ملحمة التحقيق والترجمة والتاليف والإعداد والإبداع 
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الفلسفی من أوسع آساتذة الفلسفة فى مصر ثقافة وأغزرهم إنتاجاً. فاق القدماء 
والمحدثين فى الثابرة على التالیف حتی آصبحت حياته الخاصة هی حياته العامة. 
مهد لأجیال قادمة سيل العرفة» وعرض لهم الفلسفة على الاتساع فى کل مجال. 
تربی على مژلفاته الكثيرون حتی ولو لم بروه. وبسبب هذا الفرا غ الفلسفی فى مصر 
Luts‏ الشروع الفلسفی عرضا ولیس طولاء على الاتساع ولیس فى العمق, فى 
الساحة وليس بالارتفا ع. غطى المشروع كل ur‏ التراث القدیم تحقيقاً وتاليفاً. 
والتراث الغربى تقديماً وعرضاء والواقع العاش ت تعبيراً وإبداعاً. وبسبب ملء الفرا غ 
الفكرى أنتشر المشروع أفقياً لا رأسيأًء فلم تتح لصاحبه الفرصة للتعمق وتطوير 
الجانب الإبداعى فيه الذى بزغ وهو ابن العشرينات ولم يستمر حتى.الثمانينات. 
وتركه صاحبه عرضة للذبذبات والبواعث التناقضة. بين تغییر المكان والتنقل فيه, 
وسد pram‏ الفراغات. مادام السوق الفلسفى يبتلع كل انتاج. 

إشكاله أنه فضل العلم على الوطن: فتحجر العلم وضاع الوطن, وفضل الذات 
على الموضوع: فانطوت الذات وتضخمت من الداخل, وغاب الموضوع بعد أن ابتلعته 
الذات, كما هو الحال فى النرجسية. وفضل الفرد على الجماعة فاقترب الفرد من 
خريف العمر ولم تتأسس حوله جماعة أو مدرسة يعيش من خلالها الفرد أعماراً 
وأعماراً. وفضل الدنيا على الآخرة: الدنيا Les‏ فيها من شهرة وکسب. والآخرة تطلب. 
إنكار الذات والزهد فى الدنيا. وفضل الغرور على التواضم, فأزاح الناس من حوله 
ليفسهوا له المجال للتمدد والانتشار بلا أرض ولا وطن. أراد أن يكون فى العالم 
طبقاً لقولة الوجوديين: «الوجود فى العالم», وانتهی الى مقولة الصوفية: «العالم‌فی 
الوجود». 

هذا هو التكريم: الحوار بين الأجيال بعیدا عن المدح الأجسوف والتملق الزائف Jab‏ 
الضرا صون.. قد يحزن الاستاذ وقد يغضب ولكنها - فى نهاية الامر - شهادة تلميل له؛ تعلم 
منه» واستأنف مشر وعهء وارتكن إليه فى من النقل إلى الابداع» بفضل تحقيقاته للترجمات 
العربية القديمة: فکلنه شننا ام ein‏ جزء منه. 

أحب أفلاطونء ولكن حبى للحق أعظم. 


الهوامش 
(۱) بالقارنة الكمية مع كتابة المؤلف عن نفسه Vo)‏ ص) ممقراط (Vet)‏ برجسون )+ (UAT‏ دیکارت 
(۱۱ص) رسل (4ص) سارتر (۷ص) کانط (۲۶ص) مارکس(۱ص) هیدجر(۱۶ص) یاسبرز(۸ص) 
ولا يفوقه كما الا ارسطو (۳۵ص) آفلاطون(۳۷ص) فشته(۰ ص) وهیجل يكاد یساویه(۲۱ص). 
(۲) ارسطوطالیس: (فی النفس, الاراء الطبيمية) التسوبة إلى فلوطرخس, «الحس والحسوس, لابن 
رشد. (النبات) التسوب إلى آرسطو. وكالة الطبوعات. الکویت دار القلم؛ بیروت , ط۲, ۱۹۸۰. 
(۳) ارسطوطالیس: الخطابة. الترجمة العربية القديمة, النهضة المصرية, ۰۱۹۰۹ 
)٤(‏ یحیل فى «مدخل جدید إلى الفلسفة» إلى «الزمان الوجودی»» «دراسات فى الفلسفة الوجودياه, 
«النطق الصوری والنطق الرياضى» والی ترجمته لکتاب بنروبی عن «مصادر وتبارات الفلسفة 
العاصرة فى فرنسا» والی کرینادیس القورنیائی. ویحیل فى «الأخلاق النظریة» إلى GUS‏ «مذاهب 
الإسلاميين» ودفی النطق الصوری والریاضی». Jams‏ إلى «اشبنجلر». ويشير فى «هل يمكن قیام 
أخلاق وجودية»؟ إلى «الزمان الوجودى:("), «مشكلة الموت» (مخطوط)» وفی «تلخیص القياس» لابن 
رشد يحيل إلى تحقيقاته من قبل لتلخيص كتاب «الشمر» فى كتاب «فن الشمره لأرسطوء, وفى 
تلخيص «البرهان» يحيل إلى كتبه «منطق أرسطوء , ودالمنطق الصورىه الرياضمى». «فى فلسفة 
القانون والسياسة عند هيجل». يحيل إلى كتبه مثل «الأخلاق عند کانط», «الأخلاق النظرية». 
شوينهاورء نيتنشه. فلسفة القانون والسياسة عند کانط. فى «فلسفة الجمال والفن عند هيجل». يحيل 
إلى ترجماته. مسرحية شوء والديوان الشرقى لممرفة الألحان بالشعر الفارسی» وفن الشعر لأرسطو. 
واللصوص اشیلار. ودون کیخوته لثرفانتيس وفيلهلم تل» وإلى تحقيقه «مختار الحكم ومحاسن الكلم» 
وإلى بعض مؤلفاته مثل «الاخلاق عند كانط. الدين والتربية عند كانط الموت والعبقرية. . 
(۰) الإنسانية والوجودية فى الفكر العربىء وكالة الطبوعات. الکریت, دار القلم: بيروت؛ Ayo‏ (هامش). 
(۱) أرسطو عند العرب. دراسة ونصوص غير منشورة, وكالة الطبومات. ط۲ ۱۹۷۸ء تصدير عام ص 
Ww‏ 
(۷) إلى العلم الشامخ فى الادب الماصر. إلى رائد النزعة الانسانية فى المصر العریی الحديثء إلى 
الادیب الذی فتم للادب العربی آفاقاً عالميةء إلى الفکر الحر الای ناضل بقلمه وعطمه وعمله من أجل 
رفع لواء الحرية الفكرية فى مختلف مرافق الحياة الروحية. إلى القلب الکبیر النابض مع الستضعفین, 
الحانی على المحرومين. الثائر للمعذبين والمضطهدين. الکافع فى سبیل کرامة الانسلن» إلى العقل 
المحيط بشتی فروع الثقافة العالية. الداعی دعوة التحرر من أغلال التقالید المتحجرة. والقيم البالية. 
' العامل على Tugs‏ أسباب الطم والنور للناس أجمعين. إلى الناقد الذى انشا شرعة قیم جديدة؛ وابتدع 
موازين للنقد النافذ إلى عمائق الاثار الفكرية والأدبية. إلى الساحر بقصباحة لسانه, ونصاعة بيانه, 
وعذوية موسيقى أسلوبه: وإيقاع كلماته ونبراتهء الذى أدخل منهج النقد التاريخى الوثيق فى دراسة 
الأدب الجاهلی, فزمزع المسلمات التظيدية الموروثة فيما يتصل به. وكشف ما فيه من انتحال. وعما 
لهذا الانتحال من دوافع وأسسبابء ولهذا وضع النقد الفیلولوجی الاساس, أعنى لكل دراسة فى هذا 
الميدان» وهو الذى آنشا أجمل ترجمة ذاتية عرفها الأدب العریی, وهو الذى اسهم بارفر قسط فى 
إيجاد القصة المرييةء حتى استوت على النمط العالمى. وهو الذى أضماء تاريخ صدر الإسلام؛ وهو 
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النى سعی لنشر التراث الگلاسیکی, والیونانی خاصة. من أجل إخصاب روحی جدید Shall‏ العربى. 

ایذانا ببعث روحی جدید مثل أوروباء وهو الناقد الای استطام أن پرسم للادب المربی طریقه 

السحیح. ولهذا أصبح الوقظ الاکیر للعقل العربی. فباسم لاف الالاف من الثقفين. ویاسم الباحثين 
. والأدباء والمفكرين؛ إلى طه حسین فى عيد میلاده السبعین, دار العارف القاهرة NAVY‏ 

(A)‏ «الی روح استاذی الاکبر مصمطفى عبد الرازق, بروحك iCall‏ بهرتنی بنور الایمان, وأنا فى موجة 
الشباب المتمرد؛ وتجسدت نموذجاً للإنسانية فى بيئة ضام فيها معناها فلعدت إلى الثقة بالإنسان. 
أواه, بالامس كانت روحی تصرخ من عمائق هاوية العصیان, فلا تجد غيرك يستمع لهذا الصراخ. 
فمن لى الیوم بمن بردنی من العصيان إلى الإيمان: ومن الثورة إلى الإذعان. وبالامس كان من أعز 
أمانى أن أهدى إليك كتبى يدأ بيد. فهل لى آن أطمع اليوم فى إهدائها إليك روحاً eget‏ «الإنسانية 
والوجودية فى الفكر العريى»: وكالة الطبوعات, الكويت. دار القلم. بیروت NSAY‏ 

)4( وذلك مثل إبراهيم مدکور, عثمان أمينء توفيق الطويل, محمد مصطفی حلمی, محمد على أبو ریان,! 
ابو العلا عفیفی» على سامى آلتشار... إلخ. 

(۱۰) ولد فى ۱۹۱۷/۲/۶ فى قرية poly Pad‏ بفارسکی الدقهلية (دسیاط حالیا). حصل على شهادة 
الابتدائية عام VATS‏ وکان ترتیبه أول المدرسة؛ و٤٠٠‏ عى القطر من ۳۰,۰۰۰ تلمیذ. حصل على 
الكفاءة من الدرسة السعيدية عام ۰۱۹۳۲ وعلی البکالوریا عام 7 الثانی. وحصل 
على لیسانس الفلسفة VATA‏ . وکان الأول على القسم؛ تتلمذ على کوایریه ولالاتد ومصطفى عبد 
الرازق وکراوس. وعين معيداً پالجامعة. وحصل على الاجستیر تحت إشراف لالاند وکوایریه ۱۹۶۱ 
فى «مشكلة الوت فى الفلسفة الوجودية». وعين استاذا مساعدا ٩٤۱۹ء‏ واستاذا عام ۰۱۹۰۹ وظل 
رئيس قسمم الفلسفة بجامعة عين شمس آکثر من عشرین هاما ۱۹۰۰ - ۰۱۱۷۱ أعير لاول مرة عام 
۷ - ۱۹4۸ إلى كلية الاداب الطیا ببیروت التابعة لجامعة ليون. ثم مستشارا فى يرن ۱۹۵۱ - 
۸ ثم استاذا بالسرپون ۰۱۹۱۷ ثم بلیبیا ۱۹۱۷ - ۱۹۷۳ ثم بطهران ۱۹۷۳ - ۱۹۷۶ ثم أعير 
إلى الکویت عام ۱۹۷۱ اکثر من عشرين عاماء غادرها بمدها لتجاوزه سن التقاعد إلى باریس. 
ومازال قاطنا بها فى فندق لوتیسیا بالحى السابع, وقد غير سکنه الآن؛ ودون عنوان. عين عضواً 
بلجنة الدستور عام VA OY‏ وهاجمه نظراً لان الفرد الاوحد والبطل التاريخى لا يقيد قانون حركته. 

. والوطن تجسید له وهو تجسید لهذا الوطن. ۱ ۱ 

(۱۱) هذا ما تم الإعلان عنه فى ظهر الفلاف الثاني لکتابی, «فلسفة القانون والسياسة عند هیجل». 
«فلسفة الجمال والفن». والناشرون AIDE‏ دار الشروق؛ ودار القلم؛ والمؤسسة العريد Ly‏ للبراسات 
والنشر. 

(۱۲) وهو أيضاً تموذج محمد على ابو ریان استاذ الفلسفة بجامعة الاسكتدرية الذى رحل عنا العام 
الاضی - (VAAN)‏ ۱ 

(۱۳) (1) مبتکرات: ۱- - الزمان الوجودی ۲- هموم الشباب ۲- مرآة نفسی (شعر) -٤‏ الهور والنور و 
نشيد الفريب (شمر) *- هل يمكن قیام أخلاق وجودية؟ ۱ 

)١4(‏ (ب) دراسات ۱- الوت والعبقرية ۲- دراسات فى الفلسفة الوجوبية "- المنطق الصوری 
والرياضى 1- النقد التاريخي 0— مناهج البحث الطمى 1- فى الشعر الاورویی المعاصر 
وخلاضةالفكرالأوريى: ١-ليتشه‏ 1- اشبتجار ؟- شوينهور -٤‏ آنلاطین ۵- أرسطو ۱- ربيع 


۱۱۳ 


الفكر اليونانى ۷- خریف الفکر الیونانی ۸- فلسفة العصور الوسطی -٩‏ الثالية الامانية (فی ثلانة 
أجزاء: فشته وهيجل وشلنع) " 

(۱0) (ج)دراساه|سلامیة: -١‏ التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية ۲- من تاريخ الإلحاد فى 
الإسلام ۳- شخصیات قلقة فى ا[اسلام -٤‏ الإنساتية والوجودية فى الفکر العربی 6- أرسطو عند 
المرب 7- المثل العقلية الافلاطونية ۷- منطق آرسطو (ثلاثة اجزاء) ۸- شهيدة المشق الإلهى (رابعة 
العدوية) 4— شطمات الصوفية «أبو يزيد الیسطامی» .\- ندج الحضارة المربية \\~ الانسان 
الكامل فى الإسلام ۱۲- التوحيدى: الإشارات الإلهية ۱۳- مسكويه: الحكمة الخالدة NE‏ فن الشعر 
لارسطوطالیس وشروحه المربية. -١6‏ الأصول اليونانية للنظريات السياسية الإسلامية. ۱۱- 
أرسطوطاليس : (فى النفس مم الآراء الطبیعیة) لفلوطرخس, وكتاب (النبات) ثم (الحس والمحسوس) 
لابن رشد -١7‏ ابن سينا: عيون الحكمة ۱۸- ابن سينا. البرهان (من الشفاء) -۱٩‏ الأفلاطونية 
المحدثة عند المرب ۲۰ - أفلوطين عند المرب ۲۱- المبشر بن فاتك: مختار الحكم ۲۲- فلهاوزن 
الخوارج والشيمة ۲۳- أرسطوطاليس: الخطابة -۲٤‏ ابن رشد: تلخيص الخطابة -1١6‏ مخطوطات 
أرسطو فى العريية ۳۱- مؤلفات الفزالى ۲۷- مؤلقات ابن خلدون ۲۸- أرسطوطاليس فى السماء 
والآثار العلوية -۲٩‏ حازم القرطاجنى وأرسطوطاليس. ۳۰- رسائل ابن سبعين. ۳۱- بور المرب 
فى تكوين الفكر الأوروبى. ۳۲- أرسطوطاليس: الطبيعة (بشروحه العربية القديمة) ۳۳- ابن سينا 
فن الشعر (من الشفاء) 54- الفزالی: فضائع الباطنية ۳۵- رسائل الإسكندر الأفروديسى 
7 أسين بلاثيوس: أبن عریی. 

)۱۱( (د) ترجماه: الروائم المائة ۱- ایشندورف: من حياة حائر بائر ۲- فوكيه: أندين ۲- جيته 
الدیران الشرقی ؛- بيرن: أسفار أتشيد هارولد -٠‏ جيته: الأنساب المختارة 1- برشت: : دائرة 
الطباشير القوقازية ۷- ثريانتس: دون كيخوته (أريعة أجزاء) 4- دورنمات: علماء الطبيعة 9- 
مسرحيات لوركا: يرما - عرس pall‏ - الإسكافية المجيبة ۱۰- مسرحيات برشت: الام الشجاعة 
وأولادها - الإنسان الطيب فى ستسوان -١١‏ يونسكو: فتاة للزواج. 

-١ )۱۷(‏ شفيتسرر: فلسفة الحضارة ۲- بنرویی: مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة فى فرتسا ‏ ۳ 
چ.ب. سارتر: الوجود. والعدم 6- رينيه ويج: الفن والنور وقراءة اللوحات. 

(VA)‏ «موسوعة المستشرقين». دار الطم الملایین» بيروت ط۰۱ شباط. فبرایر؛۱۹۸. 

La penser )۱٩(‏ الفلسفةء. المؤسسة العريية للدراسات والنشر (جزءان). بیروت؛۱۹۸ فی,الجزء الأول بذکر 
بعض القلاسفة العرب والسلمین: ابن باجةء ابن رشد. ابن سينا ابن طفیل, آبو برکات البغدادی, آیو 
سلیمان المنطقى؛ حنين ابن لسحق, وعبد الرحمن بدوی, وفی الجزء الثانی يذكر: مصطفی عبد الرازق 
والغزالی والفارابی والکندی فحسب. 

(۲۰) هذه موسوعة الفلسفة. وهی تلبی حاجة خاصة يستشعرها القارئ العربى؛ ليس فقط للتخصص فى 
الفلسفة بل وكل مثقف Lalas‏ فهى تسعف الأول بما يريغ Cll‏ من معلومات موجزة عن الفقلاسفة 
والعانی والمذاهب الفلسمفيةء وهی تزود الثانى بما يفنيه من مطومات هذا الفرع الأساسى من فرووم 
المعرفة الإنسانيةء الذى يهيئ له التكوين العقلی الحر؛ ويوسع من أفق تفكيره. ويبث فيه الروح النقدية, 
ويمكنه من تكوين نظرة فى الحياة وفى الوجود» ويشغل إهنه بمشاكل'الإنسان والکون؛ وبالجملة 
یسم بالجاتب الإنسانى Un‏ فى الإنسان.. وكل أملى فى أن تكون هذه الموسوعة الفلسفية أداة عمل 


۱۹ 


ممتاز للباحثين فى الفلسفة والراغبین فى الإفادة من مناهجها ومذاهبها فى السمو SUL‏ الانسانی 
السحیح.. «موسوعة الفلسفةء» المؤسسة العريية للدراسات والنشر, بیروت Nin‏ صه. 

(۲۱) درس فى الجامعة الصرية آزهریون مثل الشیخ مصطفی عبد الرازق, والشیخ طنطاوی جوهری: 
كما درس مستشرقون مثل الکونت دی جلازاوسوریو وماسنیون وکوایریه ولالاند ویول كراوس نظراً 
ارتباط طه حسين عميد الآداب بهذا الجیل من الستشرقین. 

(۲۲) بدأ الفیلسوف الشامل مع مكتبة النهضة الصرية قبل أن یفادر إلى الکویت, وقد طبعت له TOE‏ 
أرباع مؤلفاته. ثم وكالة الطبومات فى الکویت, بالاشتراك مع دار القلم فى لبنان, وأخيراً مع دار 
فارس بعمان, ثم الژسسة المربية للدراسات والنشر ببیروت, مع نشر محدود مع الهيئة القومية 
التابعة للدولة. والناشر الاجنبی له هو فران فى باریس, بالاضافة إلى کتاب واحد فى مدرید. 

(۲۳) لذلك كان إصدار هذه التحية الهداة للفيلسوف الشامل فى عيد میلاده الثمانين مجازفة غير مامونة 
العواقب. ومخاطرة قد تضر أكثر مما تنفع. واكن كسر حاجز الصمت, ومبور الهوة السحيقة بين 
الأجيالء و الفيلسوف والوطن هو المحفز والدافع. وكم من مرة كان المصيان أفضل من الطاعة. 

(14) من أجل الاختصار ذكرت (النهضة) فقط يدلاً من النهضة الصرية. و(المطبوعات) بدلا من وكالة 
الطبوعات, و(القومية) بدلا من الدار القوميةء و(المشرق) Yas‏ من دار الشرق, و(المؤسسا) بدلا من 
المؤسسة العربية للدراسات والنشر, و(الهيئة) بدلا من الهيئة العامة للکتاب. و(الطم (eal‏ بدلا من 
دار العلم للملایین» و(الشروق) بدلا من دار الشروق. 

(۲۰) الخطابة لارسطوطالیس, النهضة ۱۹۵۹ والمقدمة باريس صيف ۰۱۹۶٩‏ الطبيعة لارسطوطاليس.. . 
القومية1974 والتصدير بلیدن- هولندا صيف ۱۹۵۹. فى السماء والآثار العلوية لارسطوطاليس. 
النهضة ۱٩۱۱‏ والمقدمة بباريس صيف964١؛‏ أجزاء الحيوان لارسطوطالیس, الطبومات الكويت طا 
۸ والتصدير بطهران ۰۱۹۷-۱۹۷۳ شروح على ارسبطو مفقودة فى اليونانية ورسائل أخرى, 
الشرق, بيروت ۱٩۷۱‏ والتصدير العام بباريس صيف ۰۱۹۱۸ أوروسيوس: تاريخ العالم» المؤسسة, 
بپروت. ۱۹۸۲ والتصدير فى روما يناير وفبراير ۰۱۹۷۹ فلسفة العصور الوسطی, النهضة ۰۱۹۱۲ 
تصدير ۱۹٤١‏ فلسفة الجمال والفن عند هيجلء المؤسسةء بیروت. الشروق؛ بيروت» الفارس عمان 
, تصدير عام باریس ۳ المنطق الصورى والریاضی, النهضة ط". ۱٩۱۲‏ تمهيد 1917. 
النقد التاریخی, النهضة ۰۱۹۱۳ تصدير عام؛ القاهرة صيف ۱۹۱۲ . برشت: الام شجاعة رأولادها: 
الإنسان الطيب فى ستسوان, النهضة ۰۱۹۱۵ تصدير 1477. ثریانتیس: دون کیخوته, النهضة ۱۹۱۰ 
تصدير عام مدريد؛ برن ۱۹۰١۱-۱۹۰۰١‏ . هموم الشباب. الطبوعات۱۹۷۷ ط۳ تتبیه۱ ۰۱۹۲ الزمان 
الوجودی, النهضة ۱۹6۰ تصدیر۱۹4۳, ارسطوطالیس: فى النفس, الآراء الطبيعية لطوطرخس 
الحاس والمحسوس لابن رشد. النپض ۰۱٩۰11‏ دمشق باريس شتاءة154؛ بیروت, القاهرة 
صیف۱۹۰:۳. أفلاطون فى الإسلام طهران؛ ۰۱۹۷ بیروت باریس. طهران ٠١۷۴‏ . الافلاطونية المحدثة 
عند العرپ. النهضة۱۹۵۷ ليدن منشن, باریس؛ دمشق صیف ۱۹۵1-۱۹۵۳ . رسائل فلسفية (الكتلى. 
الفارابی. ابن باجة؛ ابن عربی) بنی غازی ۱۹۷۳.۳ والتصدیر باریس صیف۱۱۱۸. رسابل ابن 
سبعین. السسة. القاهرة۱۵٩۱,‏ تصدیر عام برن بسویسرا ۱۹۱4. مختار الحكم ومحاسن الم 
للمبشرین فاتك. المفسسة, النهضة ۱۹۰۸ تصدیر عام لیون, لندن, القاهرة, مدريد صيفه1560١,‏ 
البرهان لابن سيناء النهضة, القاهرة٤ ٠١١‏ تصدير عام باریس, لندن, القاهرة ۰۱۹۵۲ الحکمة الخالدة 


\Vo 


لسکویه, النهضة ۰۱۹۰۲ تصدیر عام باریس. لبدن, الفاتیکان, القاهرة مضیف۰ ۱۹۵ وربیع۰۲٩۱.‏ 
تلخیص البرهان لابن رشدء الکویت, الطبوعات)۱۹۸ تصدیر عام باریس ربیع صیف۱۹۸۲. تلخيص 
الخطاية لابن رشد. الکویت الطبوعات؟۱۹۸ تصدیرعام باريس رییم صیف۱۹۸۲. تلخیص الخطابة 
لابن رشد. النهضة۱۹۱ تصدیر عام ليدن (هواندا) مدريد (أسبانيا) صیف؟ ۰۱۹۵ الغوارج والشيعة 
لفلهاوزن. النپضت۰۸٩۱‏ تصدير برن خریف ۰۱۹۵ موسوعة الفظسفا, المؤسسة بيروت ۱۹۸۲ (جزان) 
تصدیر عام باریس روما۱۹۸۱-۱۹۷۹ رییم الفکر الیونانی؛ النهضة ۰۱۹6۱ تصدیر عام AMEN‏ 
افلاطون, النپضا] ۱٩6‏ تصدیر عام 156 . 

)11( منطق آرسطو, النهضة ۱۱۵۲/۱۹:۹/۱۹6۸ التصدیر العام باريس اغسط س ۱۹۶۷ . الاصول 
اليونانية النظریات السياسية فى الاسلام. التهضاء القاهرة ۱٩۰۶‏ التصدير العام باريس ولیدن 
ومنشن وفیینا۱۹:۳ التطیقات, لابن سینا الھیئ° ۱۹۷۳ رالتصدیر ببنفازی ممیتمبر۱۹۷۲. صوان 
الحكمة وثلاث رسائل لابی سلیمان النطقی السجستانی» طهران ۱۹۷۶ والتصدیر نفس 
المام۱۹۷۹/۱۹۷۲ (مما يدل على سرعة الإنجاز فى إيران). آبو حیان التوحيدى: الإشارات الإلهية 
مطبعة جامعة فؤاد الأرلء القاهرة ١٠٠٠ء‏ تصدير عام دمشق ابريل؟194. الإنسان الكامل فى 
الإسلام, النهضة: القاهرة ۱٩۰۰‏ تصدير بیروت۱۹4۹. مذاهب الإسلاميين (جزمان). الطم الملايين, 
ببروت ۱۹۷۱۰۱۳ تسیر باریس ۱۹۷۰ ۱۹۷۳/۲ تصدير روما وياريس ۱۹۷۲ . تاريخ التصوف 
الإسلامى. الطبومات, الكويت ۱۹۷۰ التصدیر العام طهران )۰۱۹۷ مؤلفات الفزالی؛ الجلس الاعلی 
Ute J‏ الفنون والآداب والعلوم الاجتماعية, القاهرة ۱٩۱۱‏ تصدیر عام. القاهرة صیف ۰۱۹۱۰ امانویل 
کانطء الطبوعای, الکویت ۰۱ ۱۹۷۷ تصدیر باريس صیف 117١‏ الدخل إلى القلسفة, المطبوعات 
الکویت ۱۹۷۵ تنبيه باریس ۰۲۱۹۷4 تصییر۱۹۷۸. الأخلاق النظرية؛ الطبوعات الکویت ۱۹۷۰ 
Gul‏ باریس صيف ۱۹۷4 ۰۲ ۱۹۷۹ . فضائع الباطنية الفزالی؛ القومية ۱۹74 تصدیر عام NAVE‏ 
روح العضارة العربية لهانز هنريش شیدر, العلم الملایین. بیروت 1544 تصدیر آبریل بیروت ۰۱۹۲٩‏ 
شخصيات قلقة فى ااسلام. النيضة. القاهرة ۰۱۹۶۷ تصدیر نوفمير ١۱۹4ء‏ تلخیص القیاس لابن 
رشد. الکویت ۱۹۸۸, ط۱ تصدیر عام باریس رییم صیف ۱۹۸۳ . 

(۲۷) )131 لم يحدد مكان الطبعة فهو القاهرق]. 

۱- نيتشه 1179 

۲- التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية ۱۹۶۰ 
۳- اشبتجار ۱۹۶۱ 

۱۹6۲ شوینهور‎ -٤ 

۰- افلاطون ۱۹6۲ 

1- ارسطو ۱۹0۴ 

۷- رییم الفكر اليوناني ۱۹۶۳ 

۸- خریف الفکر الیونانی ۱۹۸۳ 

۹ الزمان الوجردی ۱۹6۰ 

۰- من تاريخ الإلحاد فى الاسلام ۱۹۶۰ 
۱- المثل العقلية الأفلاطونية ۱۹6۷ 


۱۱۹ 


۲- أرسطو عند العرب ۱۹۲۷ 

۳- الا نسانية والوجودية فى الفکر العربی ۱۹6۷ 
-٤‏ شخصيات قلقة فى الاسلام ۱۹۶۷ 

۱۹۶۸ منطق ارسطو, جا‎ —Vo 

(۱- رابعة العدوية ۱۹۸۸ 

۷- شطحات الصوفية ۱۹۶٩‏ 

4- منطق ارسطی؛ ج۲ ۱۹۶٩‏ 

5- روح الحضارة العربیةء بیروت ۱۹۶٩‏ 
۰- الاشارات الإلهية ۱۹۰۰ 

۰۱- الانسان الکامل فى الاسلام ۱۹۵۰ 

۱۹۰۲ Fim منطق آرسطو‎ - "١ 

*"- الحكمة الخالدة ۷ ۱٩‏ 

4- فن الشعر لأرسطو ۱۹۵۳ 

6 البرهان (من الشقاء) لابن سينا ۱۹۰۶ 
71- عيون الحكمة لابن سينا ٤‏ ۱۹۰ 

۷- فى النفس لارسطی ] ۱۹۵ 

۸- الاصول اليونانية النظریات السياسية فى الاسلام ۱۹۵۰ ۰ 
- آفلوطین عند العرب ۱۹۰۵۰ 

۰- الافلاطونية المحدثة عند المرب ۱٩۰۷‏ 

1 مختار العکم ومماسن الكلم ۱۹۵۸ 

۲- الخوارج والشيعة. لفلهاوزن ۱۹۰۹ 

77- الخطابة لارسطوطالیس ۱۹۰٩‏ 

۶- تلخیص الخطاية لاين رشد ۱۹۱۰ 

۵- مخطوطات ارسطو فى العربية ۱۹۱۰ 

۱- دراسات فى الفلسفة الوجوبية ۱۹۱۱ 

۷- مزلفات الفزالی ۱۹۱۱ 

۸- النطق الصوری والریاضی ۱۹۹۲ 

۹- فلسفة العصور الوسطی ۱۹۱۲ 

۰- مولفات ابن خدون ۱۹۱۲ 

۱- النقد التاریفی ۱۹۱۳ 

۲- مناهج البحث الطمی ۱۹۱۴ 

۳- فضائع الباطنية ۱۹1۶ 

۶- مصادر وتیارات الفلسفة المعاصرة في فرنصا NAVE‏ 
4- الطبیعة ارسطر» جا ۱۹۱۵۰ 

1- دور العرب فى تکوین الفکر الأوربی؛ بیروت ۱۹7۵ 


۱۷ 


۷ رسائل ابن سبعين ۱۹۱۰ 

۸- الوجود والعدم ۱۹۱ 

4- المثالية الأ مانية. «شلنج» ۱۹۱۰ 

۰ - فن الشعر, لابن سينا ۱۹۱6 

۱- الطبيعة, لأرسطو؛ ج۲ ۱۹۱۲ 

۲- مصادر وتبارات الفلسفة المعاصرة؛ فى فرنسا. Vea‏ ۱۹۱۷ 
۳- ابن عربی» لآسين بلائیوس ۱۹۱۷ 

۱۹۱٩ المدرسة القورينائية, بنفازی‎ -٤ 

۰- الفرق الاسلامية فى الشمال الافریقی. بتفازی ۱۹۱٩‏ 
1 - الاخلاق عند كانط؛ الکویت ۱۹۱٩‏ 

۷- فلسقة القانون والسياسة عند کانط ۱۹۷۰ 

۸- مذاهب الاسلامیین, ج١.‏ بیروت ۱٩۷۱‏ 

- شروح على ارسطو مفقودة فى اليونانية» بیروت. ۱٩۷۱‏ 
۰- فلسفة الدين والتربية عند کانط, الكويت ۱۹۷۱ 

۱- كردينيادس القورینائی؛ بنفازى ۰۱٩۷۲‏ 

۲- سونسيوس القورنيائي, بنفازى ۱۹۷۲ 

۲۳- التعليقات لابن سينا ۱۹۷۲ 

4- رسائل الكندى والفارابی وابن باجة وابن عريى: بنفازى ۱۹۷۳ 
6 مذاهب الاسلامیین؛ ج۲, بيروت ۱۹۷۳ 

- أفلاطون فى الاسلام» طهران ۱۹۷ 

۷- صوان الحكمة للسجستانی VAVE‏ 

4۸- مدخل جدید إلى الفلسفة ۱۹۷۰ 

4 الأخلاق النظرية, الکویت ۱۹۷۰ 

۰- تاريخ التصوف الاسلامی, الکویت ۱۲۹۷۰ 

۱- إمانويل کانط, الکویت ۱۹۷۱ 

۲- الأخلاق عند کانط ۱۹۷۷ 

۳- طبائع الحيوان لارسطو, الکویت ۱۹۷۷ 

۱۹۷۷ اجزاء الحيوان لارسطو, الکویت‎ —VE 

- الاخلاق إلى نیقوماخوس ۱۹۷۷ ۱ 

۱۹۷۹ فلسفة القانون والسياسة عند کانط. الکویت‎ -/١ 
۱۹۸۰ فلسفة الدین والتربية عند کانط‎ -۷ 

۱۹۸۰ هیجل, بیروت‎ Slim -VA 

- الخطابة لارسطو بغداد ۱۹۸۰ 

Waal -۰‏ الحضارة لاشفیتسر, بیروت ۱۹۸۰ 

هل تاريغ العالم لآورسیوس ۱۸۱ 


۱۱۸ 


۱۹۸۱ دراسات ونصوص محققة فى تاريخ الطوم عند العرب‎ AY 
۱۹۸۶ موسوعة الفلسفة بیروت‎ -۳ 
NAAN فلسفة السياسة عند هیجل‎ AL 
VAAN م۸- فلسفة الجمال والفن عند هیجل‎ 
موسوعة الستشرقین‎ -۲ 
ثم ۱۹۸۰/۱۹۷۷/۱۹6۷ (اربعة كتب)؛ ثم‎ (ES فأكثر السنوات إنتاجاً ۱۹۲۵ (خمس‎ (1A 
كتذاى ۱۹۷۱/ ۱۹۷۲/ ۱۹۷۰ (ثلاث کتب)‎ 6 ۸/۱۹۱۲ ۶ ۳ 
۱۹۸۵/۱۹۸۰ /۱۹۸۳ ۱۹۷۸/۱۹۰۱ /۱۹۰۱ /VAEN ۸۱۹6 وهی‎ ٩ 
۱ ۱-التالیف: شهيدة العشق الإلهى «رابعة العدوية» ۲- مذاهب الإسلاميين جا المعتزلة والأشاعرخ‎ (7. 
جا الإسماعيلية والقرامطة والدروزء ۳- تاريخ التصوف الاسلامی من البداية حتى نهاية القرن‎ 
الثاني. 4- الإنسانية والوجودية فى الفکر العربى.‎ 
` ؟-التحقيق: ۱- شطحات الصوفية, ۲ - رسائل فلسفية: (الكندى والفارابی واين باجة وابن عربی)‎ 
عبون الحكمة لابن سینا. ۰- ااتطیقات لابن سينا ۱- البرهان‎ -٤ ۴د الشعر (من منطق الشفاء)‎ 
لابن سينا (من منطق الشفاء) ۷- الحكمة الخالدة لمسكويه ۸ - الإشارات الإلهية للتوحيدى‎ 
رسائل ابن سبعين ۱۰- صوان الحكمة وثلاث رسائل لأبى سليمان المنطقى السجستانى‎ —4 
فضائع الباطنية للفزالی" ۱۲- دراساد.‎ -١١ مختار الحكم ومحاسن الكلم للمبشر بن فاتك‎ -۱ 
تلخيص القياس لابن رشد. ۱۰- تحقيق البرهان‎ VE ونصوص فى الفاسفة و العلوم عند المرب‎ 
القديمة عن اليونانية الصحبحا.‎ Lat pall التحقيق لاعر جمات‎ ٠. تلخيص الخطابة لابن رشد‎ -١١ .لابن رشد.‎ ٠ 
٤ متطق أرسطو (۲ اجزاء) ۲- الخطابة لأرسطو. ۳- فى الشمر لأرسطو.‎ -١ أو المنتحلة:‎ 
فى السماء والآثار الملوية. ۷- أجزاء‎ -١ الطبيعة لأرسطو (جزءان). ه- فى النفس لارسطو.‎ 
الصیوان ۱۰- أرسطو عند المرب دراسة ونصوض غير‎ -٩ الحيوان. ۸- طبائع الحیوان.‎ 
منشورة. ۱۱- أقلوطين عند المرب. ۱۲- الأفلاطونية اللحدثة عند العرب. ۱۳- الم المتلية‎ 
الاصول اليونانية لانظريات السياسية فى الاسلام.‎ -٠١ أفلاطون فى الإسلام.‎ VE الأقلاطونية.‎ 
شروح على أرسطو مفقودة فى البونانية ورسائل آخری. ۱۷- تاريخ العالم لأورؤسيوس (عن‎ - 
اللاتينية)‎ 
"'-الترجمة: ۱- شخصيات قلقة فى الإسلام. ۲- روح الحضارة العريية. ۳- الخوارج والشيعة أحزاب.‎ 
المارضة السياسية والدينية فى صدر الإسلام. لفلهاوزن 4- الإنسان الكامل فى الإسلام. ۵- ابن‎ 
۱ التراث البونانی فى الحضارة الإسلامية.‎ -١ بلاسیوس‎ CA ومذهبه‎ Glow عربی‎ 
نحية‎ -٤ #عداد: ۱- مولفات الفزالی. ۲- مولفات ابن خلدون. ۲- مخطوطات آرسطو فى العريية.‎ 1-۶ 
الوسوعة الفلسفية.‎ -١ إلى طه حسين فى عيد میلاده السبعين. 0— موسوعة المستشرقين.‎ 


)۳۱( 
]- Le probleme de la mort, Le Caire, 1965. 
2- La transmission de la philosophic Greque au Monde ۵, Paris, 
Vrin 1968 
3- Histoire de la phitosophie Arabe. Paris, Vrin 1997 
4 Délence du Coran coatredes critiguc, L'unicite Paris 1989, 
د‎ Défence de ta vie du Prophet Muhammed contre ses detracteurs, 


۱۹۹ 


Ed, Afkar, Paris 1990 


6- Themes et figures de la philosophie Islamique Paris, 1979. 
7- L'tslam va par Voltaire, Herder, Gibbon, Hegel. 


(FY)‏ )1( الدر -١ oe‏ الوت والعبقریة. ۲- دراسات فى القلسفة الوجودية. ۴- فى الشعر الاوریی 
المعاصرء ومن تاريخ الفکر. ۶- ربیع cae‏ ه- افللطون. ۱- آرسطو. ۷- خریف الفکر 
الیرنانی. ۸- کرنایادس. -٩‏ سینوسیوس. -٠١‏ فلسفة العصور الوسطی. ۱۱- دور العرب فى 

تکوین الفکر الارربی. ومن الاعلام. sei‏ ۳- اشبنجلر. -١4‏ شوینهور. ۱۰- شلنم. 
7- هیجل - Glin‏ ۷- فلسفة القانون والسياسة عند هیجل. ۱۸- فلسقة الجمال والفن عند 

فيجل. 15- إمانويل کانط. ۲۰- الاخلاق عند کانط. ۲۱- فلسفة القانون والسياسة عند کانط. 
۲- فلسفة الدين والتريية عند کلنط, 
ومن العلوم الإنسانية: ۳- مدخل جدید إلى الفلسفة. 94- الاخلاق النظرية. ۲۰- اللطق 
الصورى والرياضى 77- منافج البحث العلمى. ۲۷- الأدب ill!‏ فى نصف قرن. كما آعلن 
عن قلوب الفلاميفة وعن برجسون. 

ب- الترجماه: (الروائع (GUI‏ ۱- ایشندورف: من Blam‏ حاثر oil‏ - فرکیه: اندين. ۳- جوته. 
الدیران الشرقی للمولف الفریی. ۶- بیرون : أسفار أتشيلد هارولد. ه- جوته: الانساب الختارة. 
-١‏ چوته: فاوست. ۷- برشت: دائرة الطباشیر القوقازية. ۸- برشت: الام الشجاعة. -٩‏ ثرینتس 
دون کیخونه. -٠١‏ لورکا: مسرحیات. ۱۱- دورنمات: علماء الطييمة. ؟١-‏ هیلدرلین: هیبرون. 
۳- رلکه: صحائف مالتی برجه. ۱6- برشت: الائسان الفریب فى ستسوان. -٠١‏ یونسکو. فتاة 
لزواج. -١١‏ رینیه ویج: الفن والنور واللوحات. ومن العلوم الإنسالية: ۱۷- لونجلوا دسینوبرس 
النقد التاریخی. . كما املن عن ترجمة نبتشه: زرادشت. VA‏ الوجود والعدم. VA‏ مصادر 
وقارات التلسقة Bell‏ و ا Gin A pied tees‏ دن فزن 
برلشنجن. ۲۳- اشفیتسر: فلسفة الحضارة. 

(۳۳) وقد استعملنا نفس الطريقة فى ترجماتنا: لسنج: تربية الجنس البشری, نماذج من الفلسفة 
السيحية, اسبینوز!: رسالة فى اللاهوت والسياسة؛ جان بول سارتر: تعالی الأنا موجود, باعتبارها 
تاليفاً غير مباشر.. ۱ 

(TE)‏ قد يصدر مع هذه الذكرى الثمانين مجموع مقالاته فى جريدة مصر الفتاة: وهو مازال فى 
العشرینیات, وهی حوالى خمسة وعشرين مقالاً جمعها الزميل د. أحمد غبد الحليم عطية ويتردد فى 
نشرها. 

(To)‏ البتکراه: -١‏ الزمان الوجودی, ۲- هل يمكن قيام أخلاق وجودية ۲- هموم الشباب 4- مراة 
نفسی (شمر) 5- الحور والنور 5- نشيد الفریب (شعر) . كما أعلن عن ثلاث قصص ۷- التسلسل 
۸- لن آختار 4- جاير بن حیان 

(۳۱) لقد قمنا بثلاث شهادات على العصر طبقاً لتقلباته واحزانه, الاولی «قضایا معاصرةء جزمان فى 
عمر الثورة وبعد هزيمة ۱٩۲۷‏ وصدرا ۸۱۹۷۱ ۱٩۲۷‏ آثناء الجمهورية الأولی, والثانية «الدين والثورة 
فى مصره (ثمانية أجزاء) فى عصر الثورة الضادة أثناء الجمهدرية الثانية وصدرت عام ۰۱۹۸۹ 
VIG,‏ «هموم الفكر والوطن» فى عصر الجمهورية الثالثة ۰۱ حتى الآن؛ وصدرت بعنوان «هموم 
الفکر والوطن» (جزءان) ۱۹۹۷. 


۰ 


؟) وکان نجيب محفوظ ایضاً محبطاً من ثورة pales‏ وظل وفدیاً طول عمره الدید. ولم یتوقف عن 
الإبدا ع ولم يفادر الوطن. وكذلك الحال مع محمد حسنین هيكل الذى مازال یزاف مؤرخأ تشورة 
بالرغم من احباطاته المتعددة من مسارها. 

۲ بدأت هجرة الاساتنة من جامعة عين شمس إلى الکویت» من مصر إلى الظيج ابتداء من الثل 
الاول: عبد الرهمن بدوی إلى الثانی فؤاد زکریا إلى جيل باکمله. منهم المرحوم عزمی إسلام؛ إمام 
مبد الفتاح إمام. محمود رجب. وقد عاد إلى القاهرة ثم إلى الکویت ثم إلى القاهرة. حسن عبد 
الحمید (وقد عاد أثناء حرب الخليج) وتم استدراج عبد الففار مکاوی من القاهرة فى أكبر عملية نزیف 

" للمتل الفلسفى فى cg‏ 

۷ ارسطوطالیس: فى السماء والآثار الطوية ۱٩۱۱‏ تصدیر ص (ی» ۵) 

.؛) ارسطوطالیس: فى النفس..الاراء الطبيعية المنسوية إلى فلوطرخس, الحاس وا لحسوس لابن رشد. 
النبات النسوب إلى أرسطوء وکالة الطبوصات. الکویت, دار القلم بیروت ط۲؛ .۱۹۸۰ تصدير عام 
ص۵۲-۱. 

61( ارسطوطالیس: الخطابة, الترجمة العربية القدیماء النهضة العربية ۱۹۵۹- تصدیر ص (و - (J‏ 

۲) أفلاطون فی الإسلام؛ دار الاندلسء بیروت ۱۹۸۲ ط۳. ۱ 

(۳)) «الأفلاطونية المحدثة عند sma pall‏ ابرقلس «الخير الحض» « فى قدم المالم». «فى السائل 
الطبيعية»», هرمس «معاد النفسى», أفلاطون «الروابیع», وكالة الطبوعات, الكويت . , تصدير 
ص١-0ه‏ الطبعة الأولى لجنة التاليف والترجمة. 

)٤٤(‏ ابن رشد:: تلخيص القياس لارسطو, وكالة المطبوعاتء الكويت ۰۱۹۸۸ ط۱ تصدير عام ص ه-4؟. 
طباع الحيوان» ترجمة يوحنا البطریق, وكالة المطبوهات الكويت طا ۱۹۷۷ أبو سليمان المنطقى 
السجستاني: صوان الحكمة وثلاث رسائل. طهران 15174 . والرسائل هى -١‏ رسالة فى الحرك الأول 
۲- مقالة فى الكمال الخاص بالتوع الإنسانى ۳- مقالة فى أن الاجرام العلوية طبیعتها طبيعة خاصة 
وانها old‏ آنفس. 

)£0( الإشارات الإلهية, مطبعة جامعة فؤاد الارل. القاهرة 5 تن ا ا - WJ‏ 

)£1( ارسطوطالیس: أجزاء الحيوان» يوحنا البطريق. وكالة الطبوعات ط۱ الکویت ۱۹۷۸ تصدير عام 
صه -۳۸. ۱ 

(4۷) الشفاء النطق ٩‏ الشمر - القاهرة - ۱٩۱۱‏ تصدیر عام ص" -۲۱. 

(44) شطحات الصولية جا (آبو اليزيد البسطامی) النهضة ۱۹۶۹ ۱۹۷۸/۳ القیم: النور من کلمات 
آبی طیفور السهلجىء وهو نص غير منشور فى مناقب وشطحات آبی يزيد البسطامی ینسب إلى _ 
السپلجی, كتاب مناقب أبى يزيد, (المسلك الجلی فى حكمة شطع الولی) لعبد الفتى النابلسی 
بالإضافة إلى ملحق نصوص خاصة بالبسطامی. وثلاث ترجمات له. أبى يزيد فى مرأة الزمان لسبط 
بن الجوزى, (نفحات الأنس) sal‏ الرحمن اجامی, وإطبقات الصوفية) لعبد الزحمن السلمي: er‏ 

(45) ولا كانت هذه النصوص كلها- تقريبا تنشر LY‏ مرةء وقد فقدت اصلا الیونانی, فقد عزمنا على 
ترجمتها إلى الفرنسية لنيسر على الباحثين الأورويبين غير العارفين بالمرنية - ويخاصة المتخصصين 
فى أرسطو - الاطلاع عليهاء وننشر هذه الترجمة فى كتاب قائم براسه إكمالا لما بداناه فى ملحق " 
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کتابنا عن انتقال الفلسفة اليرنانية إلى العالم العربی. شروح على أرسطو مفقودة فى اليونانية 
ورسائل آخری, دار الشرق, بیروت ۱۹۸۱ ص۱۷ تصدیر ص . 

(۰۰) «ونرجو أن يجد فيه الباحثون خلاصة B55 po‏ لذهب ابن سينا كله», ابن سینا: التعلیقات. الهيئة 
العامة للکتاب ۱۹۷۳ ص١٠‏ تصدیر ص۱۰-۵. 

(۰۱) ابن سینا: عيون الحکمة, وكالة الطبوعات. الکویت دار القلم بیروت ۱۹۸۰ ط۲ تصدیر عام 

(۰۲) مولعلهم (اللاتین) لو عرفوه لوجنوا فيه أصفى عرض لذهب أرسطو فى البرهان, ظهنه الميزة آثرنا 
بعثه اليوم خير تحية لذکری ابن سينا الألفية» ابن سینا: البرهان, النهضة المصرية القاهرة ۱۹۰۶ 
تصدير عام ۵-4 . 

)01( «متجنبين كل التجنب ذلك الترخص الإجرامى فى تفییر النصء ابتفاء تصحيح مزعوم فرضه الجهل 
وأملاه ضيق الثقافة. وهو الترخص النتشر فى البلاد العريية والشرقية فى هذه الاعوام الاخيرة, لكل 
ما كان يمكن أن يتصور منهم غير هذا. وهم الذين لم يعرفوا المناهج الفیلولوجية» ولا ثمار الدراسات 
الكلاسيكية, التى أنفق فيها العلماء الأوروبيون أجيالاً متطاولة, إنما هو الشرق, موطن الاستبداد و 
الطفيان حتى على النصوص وعلی المؤلفين الأقدمين» ابن مسكويه: الحكمة الخالدة. النهضة المصرية 
القاهرة, ۱۹۵۲ ص۱1 تصدیر عام ص۷-٤1.‏ 

)£ 0( ارسطوطالیس: (فن الشعر) مع الترجمة Lar yall‏ القديمة وشروح الفارابی وابن سينا evo‏ 
القافرة. ۱۹۰۳ تصدیر عام ۵۷-۱۱ 

)06( ومن یدری لعل وجه الحضارة Lay yall‏ كله أن یتفیر طایعه الادبی. كما تفيرت اورویا :فى عصر 
النبضة, والی نحو هذه الفاية قصدنا حتی قدمنا الیوم لهذا الکتاب ولا يسير التاريخ بالتمنى ولا 
يتفير مساره بالرغبات. الصدر السابق صا ه. ۱ 

)01( «لول كتاب عربی فى تاريخ الفلسفة استقصى فيه صاحبه أخبار الفلاسفة. وتلاها بل من اقوالهم. 
فى باب الحكم القصار والأمثال «البشر بن فاتك: «مختار الحكم ومحاسن الكلم», المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر. بیروت. ۲۳۱۹۸۰ ص١‏ هذا وننشر الترجمة الإسبانية الاصيلة لكتاب مختار الحکم 
هذا هسب الخطوطات التى أتينا على بيانها من قبل, وهو أمر لم يكن ميسوراً قبل نشر الاصل 
العریی للكتاب أو الرجوع إلى مخطوطاته؛ وبهذا نعالج النقص الذى اعتور نشزة كوست من ناحية. 
ومن ناحية أخرى نساهم فى إحياء أثر من أثار التبادل الثقافى العربی الاسبانی فى القرن الثالك 
عشر. هذا التبادل الرائع المثمر الذى يود (العهد المصرى للدراسات الإسلامية) فى مدريد |ضامة 
شعلته المقدسة من جدید» نفس الصدر ص۱۷ تصدیر عام ص ۱۷-۱ ۱ 

(۰۷) «ويهذا نکون قد Lindy‏ هذا الشارح الفیلسوف العظیم لبن رشد حقه الهضوم بين بنی قومه». 
تلخیص البرهان, وكالة الطبوعات» الکویت ۱۹۸4 «وفی عزمنا أن نوالی نشل سائر ما فى هذين 
الخطوطتین من تلخیصات لابن رشد حتی نفی هذا الفیلسوف الشارح العریی المظيم حقه الهضوم 
لدی بنی قومه العرب. ابن رشد تلخیص الخطابة. النهضة المصرية؛ القاهرة. ۱۹۱۰ ص يه ۱ 

)04( مولا نرید أن نتوسع فى هذا التصدیر LOY‏ عزمنا على كتابة تاريخ الباطنية بمختلف فرومها فى 
الإسلام اعتماداً على ما تیسر لنا الاطلاع عليه من کتب اصحابها من ناحية. وعلى الردود عليها مر 
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ناحية آخری, oY‏ مذهب الباطنية لعب دوراً خطيرا؛ لیس فقط فى التاريخ السیاسی, بل وخصوصاً 
فى التاریخ الروحی للاسلام منذ القرن الثالث اله‌جری, ولا یزال له أانصاره حتی اليوم بين 
الاسماعيلية فى الهند ویاکستان وأفريقيا الشرقية, والدروز فى سوریا ولبنان, والذاهب الشهورة _ 
العديدة النشقة على الاسلام» الغزالی, «فضائح الباطنية» الدار القومية. القاهرة VANE‏ ص (به) 

)04( مذاهب الإسلاميين, دار الطم للملایین. بیروت» تصدیر ص۱۵ 

).1( «وبالجملة فقد قصدنا من هذا البحث أن نقدم للباحثين فى الفزالی الاداة الضرورية الاولية التی 
بستطیعون الاستعانة بها فى تحقیق مژلفاته وحصرها آملين أن بتشر من مژلفاته الصسحيحة ما لم 
ينشرء وأن يعاد نشر غير الحقق منها نشراً علمياً Lads‏ توطنة للقيام بابحاث علمية سليمة عن هذا 
الفکر الإسلامى العظيمء, مؤلفات الفزالي. المجلس الاعلی للفنون والآداب والعلوم الاجتماعية, الذكرى 
المائوية التاسعة لیلاد الفزالى: القاهرة ۱٩۲۱‏ ص٩۱‏ تصدیر عام ص۱۹-۹. 

(۱۱) مخطوطات أرسطو فى العربية. النهضا, القاهرة ۰۱۹۵۹ 

(10) «فإلى هذه الناحية يجب أن تتوجه جهود الباحثين فى ابن خلدون, فهی أجدى على البحث اللمی 
من کل هذه الدراسات المقتضبة المتكلفة التى تقوم على عقد مقارنات لا معقد للصلة بينها؛ وادعاء 
دعاوى یأباها التطور التاريخى للفكر الاتسانی, واتتحال مذاهب وآراء فى المقدمة لا تثيت لأقل نقد 
وان تزيد من قدر ابن خلدون شيئاء حتی إذا ما تحقق النص واستبانت المصادر Sah‏ وضع معجم 
بالفاظه واصطلاحاته فتتهیا بهذا كله الاداة الضرورية لفهم هذا المؤرخ الفيلسوف الاجتماعى العظيم 
الذى أنتج - كما يقول توينبى - أعظم كتاب من نوعه ألفه عقل إنساني فى أى زمان ومكان. وإلى 
الإسهام في إيجاد هذه الادة الضرورية السابقة على كل دراسة لابن خلدون قصدنا بهذه الدراسة عن 
«مؤلفات ابن خلدون». مؤلفات ابن خلدون؛ المركز القومى للبحوث الاجتماعية والجنائية. دار العارف, 
Byala!‏ ۱۹۱۲ ص ۰۱۲-۱۰ 

. القلاف باللاتينية على يسار الكتاب لكتاب الخطاية لأرسطوطاليس وكذلك «الاشارات الإلهية»‎ (WY) 
أرسطوطاليس: دأجزاء الهیوان», عيون الحكمة لابن سینا» الخطابة لارسطوطالیس, تاريخ العالم‎ 
اوروسیوس, أفلوطين عند العرب. أرسطوطاليس: في السماء والاثار العلوية. التراث الیونانی فى‎ 
الحضارة الإسلامية. والفلاف الثاني لكتاب نيتشه بالفرنسية, كذلك الغلاف الثانی لكتاب «مخطوطات‎ 
أرسطو فى العريية», «التراث اليوناني فى الحضارة الإسلامية», الشعر من كتاب الشفاء لابين سينا‎ 
رسائل فلسفية (الكتدى والفارابى وابن باجة وابن عدی). أفلاطون فى الإسلام؛ وبالإسبانية «مختار‎ 
المكم ومحاسن الكلم».‎ 

(VE)‏ هونرجو أن يكين فى إحياء تراث مؤلاء الأفاضل المفمورين بعض الاعتراف بأقضمالهم وجلائل 
أعمالهمه. أرسطوطاليس: الطبيعة (جزءان): الدار القومية NAVE‏ جا ص۲۸. 

(V0)‏ رسائل فلسفية (الكندى والفارابى وابن باجة وابن عدی). دار الأتدلس بيروت ۱۹۸۰ تصدير عام 
صه -۰۲۱ دون بیان الفرق بين النشرتين القديمة والجديدة أو اختلاف منهج التحقیق فى طريقة 
إكمال النس بالحد الأقصى (محسن مهدى) أو الحد الأدنى (بدوی) والرسائل منشورة ies‏ 
باستثناء رسالتين. ويحتوى التصدير العام على مادة استشراقية. وريما كان الهدف هو إيراز حكمة 
اليونانيين أحد كنوز حکمة الامم. وهو هدف اللبيرالية المصرية: الارتباط بالفرب ویمصادره. 
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)11( «ونحن قوم قد تطور لديتا التثر فى نهضتنا الحديثة فى اتجاه أدبى باعد LAS‏ بينه ويين التلازم 
مع النثر الفلسفى الذى يمتاز بالإيجاز والإحكام. ولابد لنا - من أجل إيجاد نثر فلسفى ظاهر القيمة 
- أن نعود إذن إلى ذلك النثر الفلسفى العربی القديم فنتاثره ونستلهمه كما فعلنا من قبل بالنسبة إلى 
النثر الأدبى. لهذا ترانا فى حاجة ملحمة إذا إلى الاستعانة بالترجمات القديمة للمؤلفات اليونانية 
نستغلها ونديم الاطلام عليها حتى نحقق فى النهاية ذلك النثر الفلسفى الجديد الذى نرنو بابصارنا 
المتطلعة بلهفة إلى إيجاده. وليس فى هذا كله ما يدعو إلى أسر الره لنفسه فى قيود الماضى اللغوى 
بل هو - على العکس من هذا - يشد من أزر التوثب إلى خلق لفة جديده لآن العود ها هنا عور 
استلهام واستيحاء لامود تقليد واقتصار واكتفاء. فليطمئن للمجددين بالهم من هذه الناحية كل 
الاطمئنان». منطق أرسطو. النهضة المصرية, القاهرة؛ ۱۹6۸ جا صة. 

(۱۷) «الآن وقد أكملنا تحقيق ما وصل إلينا من التراث الظسفی اليونانى وأتممنا نشره بين الناس فإنه 
يحق لنا أن ننظر نظرة إلى الوراء وأخرى إلى الامام. نتامل فى الأولى عناصر هذا التراث وكيف 
عرفه العرب. وفی الثانية نستخلص النتائج بالنسبة إلى ماضى الثقافة العربية ومستقبلها على 
السواء» دراسات ونصوص فى الفلسفة والعلوم عند العرب, المؤسسة العربية للدراسات والنشر بيروت 
۱ طا ص۷ . 

- «والامر نفسه ينطبق على ما نصبو إليه الیرم من حضارة عربية |سلامية, لكن ليس - فقط‎ (VA) 
بالنسبة إلى التراث الیونانی بل وأيضاً بالنسبة إلى الإنتاج الأوروبى الحديث والمعاصر. اما بالنسبة‎ 
إلى هذا الأخير فطينا أن نصنم صنيم اجدادنا مع التراث اليونانى» فنتقل أمهات الإنتاج الفكرى‎ 
الأورويى الحدیث والمماصر إلى العريية ونتولاه بالشرح والتحليل والعرض المبين مواكبة لتیار الفكر‎ 
. ١7ص العالمى» الصدر السابق‎ 

)14( «أما بالنسبة ol jill‏ الیرنانی فعلينا أن نصنع صنيع الأوروبيين معه اليوم فنعيد ترجمته من جديد 
حسب ما وصل إليه التحقیق النقدي لنصوصه» المصدر السابق ص4١‏ . 

(۷۰) «وينبغى أن يتم هذا كله فى حرية تامة بعيداً عن كل سلطة رسمية ومن كل إشراف متطفل, وعلى 
أيدى من يتقنون اليونانية ويتميزون بجودة العبارة بالمربية ويحيطون علمأ بدقائق الفلسفة اليونانيةء 
الصدر السابق ص٤٠‏ . 

(۷۱) «إنما الشىء المؤلم حقا هو آننا لا نعثر فى الريع قرن الاخیر على نظراء لهؤلاء العلماء الأفذاذ. رغم 
ازدياد عدد المشتفلين بتاريخ الطوم عند العرب ممن لا عمل لهم غير الثرثرة قى المؤتمرات والتبافى 
بالضئيل التافه من الوريقات» المصدر السایق ص٤‏ ه. 

(VY)‏ دما أعجب حظ اظوطين فى العالم العربى» افلوطين عند العرب. النهضة ۱۹۱۱ تصدير عام 
اص١-77.‏ 

(۷۳) «روح مذهب أرسطو كانت بعيدة عن إشباع نوازع الروح فى الحضارة GY Lag pall‏ كان يونانيا 
خالصا. آما افلاطون الذى سرى فيه الروح الشرقى فكان أقرب إلى روح العربية. ارسطو نقسه لم 
يستطع الظفر بحق المواطن فى الحضارة العربية إلا بعد أن طعم بدماء أفلاطونية وأفلوطينية» المثل 
العقلية الافلاطونية. وكالة المطبوعات, الكويتء دار القلم. بيروت. ص۷ تصدير ص۷ -1۱. 

(VE)‏ «ولسنا نزعم هنا فى شىء أننا سرنا عليها بالدقة الطلوية. فهيهات هيهات. إنما بذلنا الوسع فى 
الاقتراب منها وكلنا أمل فى اطراد هذه الأعمال البشرية نحو التدقيق وزيادة العناية, حتى نضع بهذا ' 


۱۳ 


لبنات الاساس للنزعة الإنسانية ذات الاصول العريية القديمة التى نسترسل بامانیتا إلى إيجادها 
استهلالا للحضارة الجديدة التي نرجیها» أرسطو عند العرب, دراسة ونصوص غير منشورة, وكالة 
المطبوعات. الکویت ط۰۲ ۱۹۷۸ تصدیر ص۱۱-1. 

(Ye)‏ «وهكذا جمعت النزمة الانسانية العربية بين تراث أثينا وتراث روماء» آوروسیوس, تاريخ العالم. 
المؤسسة العريية الدراسات والنشرء بیروت ۸۲ ۱۹۸۲/۱ تصدیر صه. 

(V1)‏ «وهذه النزعة الإنسانية العالية - التی بشر بها الحلاج ومجدها ابن عربی ودعا إليها ابن سب‌ین-. 
هی نتيجة منطقية لقولهم بوحدة الوجود وأنه لیس ثم إلا الله. فکیف يحق له بعد هذا أن یفرق يي 
ناس وناس, وبين وطن ووطن. نهم إن حبهم الشامل يشمل الإنسانية كلها بل والوجود كله؛ وان 
نظرتهم وآفاقهم تنتظم الکون بلسره». رسائل ابن سبهین. السسة الصرية المامة, القاهرة. ۱۹۱۰ 
عن 

(WW)‏ «آن لنا أن ننفذ إلى صميم الحياة الروحية فى الإسلام» شخصيات قلقة في الإسلام: النهضة 
المصرية - القاهرة ۱۹۱۶ ص" «لكن لیس معنى هذا أننا نلعن أمثال هذه الحركات كل اللعنة بل لا 
نری غضاضة فى قيامها. ماذا أقول' بل نحن ندعو إلى إيجادها فى اللحظة التى تكون النزعات 
التلويلية المفالية قد استنفدت إمكانياتها فى مرحلة ما سن تطور الدين؛ لكن لاعلی أن تحل محل هذه 
الاخيرة بل لتدعوها إلى تأمل نفسها وما قطعته من مراحل ولتزداد من معارضتها ومقاومتها قساوة 
وصلابة, فلكى يتحقق هذا التوتر الحى الذى بدونه تكون هذه النزعات المفالية نفسها فى خطر الجنوح 
إلى التحجر فى تطورها- إن صح هذا التعبير الذى قد ينبنى على شىء من التناقض - كان لابد من 
الإصاية بهذه الامراض المؤقته ولهذا فإننا ندعو إلى الاحتفاظ بكل النزعات المتناقضة حتى يكون فى 
حدة توترها حياة غنية للدين الذى تقوم فى أحضاته» المصدر السایق ص (ج - د). 

(VA)‏ هذه النصوص هی: 

١‏ - ماسنیون: سلیمان الفارسی والبواکیر الروحية للإسلام فى البداية 

۲ - ماسنیون: دراسة عن النحنی الشخصی لحیاة: حالة الحلاج الشهید الصوفی فى الاسلام 

۳ - کوریان: السهروردی الحلبی مؤسس الذهب ا#شراقی 

؛ - السهروردی: (رسالة اصوات آجنحة جبرائیل) ترجمها من الفارسية بول کرارس وترجم بدوی 
شرحها الفارسی وفصلاً من مقدمة کراوس وکوریان. 

ه = ماسینیون, UAL‏ 

(v4)‏ إن شخصية السپروردی «قد ae‏ تس سنا إلى آصولها الفنصرية فشات أن تتصل 

مباشرة بالينابيع الإيرانية الاولی تستلهمها المقومات الجوهرية لتکوین الضمون الروحی للعقيدة ذات 
الصدر العتصری الاجتبی, حتی جاء توكيداً كاملاً فى ناحیتین: الطابع العنصری الفارسی, 
والروحانية الشرقية. لهذا جاء النموذج الاعلی الشرقی بالعتی العمیق الدقیق لاله هو الذى آقام النزعة 
الإنسانية فى الحضارة العربية مستمدة من أصولها الحقيقية. آعنی الشرقية الخالصاه, الصدر 
السایق ص (ه). 

(۸۰) «وإذا كان سيقدر لنا - معشر المرب اليوم - أن ننشئ حضارة جديدة فإن مشکلتنا اليوم مع 
الحضارة الأوروبية الحديثة المعاصرة - وهی الآن فى دور النهاية.وإفساح الطريق لحضارة مقبلة 
سییز غ فجر ربيعها فى نهاية هذا القرن أو مطلع الالف اثثالث - هی بعينها نفس المشكلة التى عاناها 


۱۲۵ 


اسلافنا الذين انشئوا تلك الحضارة العربية. فهل لنا أن نستنبط العبرة من تلك التجربة الأليمة 
البائسة التى عاناها أولتك الأسلاف» المصدر السابق ص۱5- 0 

(۸۱) «وأنا زعيم كذلك بان هذا المعنى - وهو وحده - خليق بأن يردنا إلى الجادة المستوية التي نقتاهنا 
صواها البارزة إلى GL‏ التى نرجيها في غير ما صلف تافر ولا مراء بدون غناه» «روح الحضارة 
_ العربية». دار الطم للملایین - بیروت ۱۹۶۹ ص۱۱ دوالصلة طردية فى التأثر عكسية فى الأصالة. 
المصدر السابق ص۱۳ «وکان الکفاح عنيفاً مريراً شائقاً ی لوق تق - بين ضرورة التأثر 
اللازمة وبين نوازع الأصالة المتوثية» المصدر السابق ص۱۲ 

AY -١7نس روح الحضارة العربية,‎ (AY) 

.٠هص‎ ١4ص روح الحضارة العربية‎ (AY) 

(AE)‏ «والسائل التى يثيرفا ها هنا من الخطورة بحيث لا تحتمل التلخيص دون المناقشة والرد أحيانا, 
اما وليس ها هنا مجال لهذا فمن الخير أن ندع الخوض فيها ولو إلى حين»: روح الحضارة العربية, 

بيروت: دار العلم للملايين ۱۹٤٩‏ ص؛۱۳. 

(Ad)‏ ذالقصد من الترجمة إغراء القراء بقراءة الكتاب الذی لا یقتصر فقط على الأوروييين الذين يجدون 
فيه صورة واضحة للتراث العربی بل يمتد الینا نحن العرب» اله. السابق صب ۱۳۷. 

۱۸۱ = ۱۳۸ الصدر السابق ص‎ (AY) 

(AY)‏ «خلیق أن يعرش للغربی صورة دقيقة للحياة الروحية في الإسلام فى إطاره العالی, وخلیق كذلك 
أن ينقل إلى العربى فى لفته كيما يجد فيه نفسه زاخرة بمعان نتلمس سبيلها في نطاق الروحية 
العلياء الصبر السابق ص١١٠‏ . 

(AA)‏ «الوثبة الکیری التی تشاهدها البلاد العربية اليوم بسبیلها خليقة بأن تعيد التوازن مرة اخری بين 
العالم العربی والعالم الفربی بعد أن اختل, منذ انهیار الامبراطورية الإسلامية فى القرن الثالث عشر 
الیلادی» الصدر السایق صه Nb‏ 

)۸٩(‏ التراث البونانی فى المضارة الإسلامية؛ وكالة الطبوعات. الکویت, دار «pill‏ بیروت طا . ویضم 
أريعة فصول: 

۱- وارث ومورث؛ تراث الأوائل فى الشرق والفرپ لکارل هینرش بکر. 

۲- انتقال التراث: من الإسكندرية إلى بغداد» ماكس مایرهوف, التراجم الارسطاطاليسية إلى ابن القفم 
لبول کراوس. 

۳- الدين والتراث: موقف اهل السنة القدماء بازا ء علوم الأوائل لاجنتس جولدزيهر. بحوث فى المعتزلة 
لکارلو آلفونسی نلینو, العناصر الأقلاطونية المحدثة والفنوصية فى الحدیث لاجنتس جوله‌زیهر. 

-٤‏ معارضمة التراث: محاولة إيجاد السلمین فلسفة شرقية لکارلو آلفونسو نلينو مع ملحق وتراجم 
المستشرقين الثلائة. بکر. جولدزیهر؛ نلینو. 

)٩۰(‏ وها نحن أولاء pull‏ هذه الترجمة لدراسته الرائعة عن الخوارج والشيعةء نقدمها خالصة من فضول 
التعليقات الزائقة التی انتشرت بیننا , عادة حشو ترجمات كتب المستشرقين بها, انتشارا يدعو إلى 
بالغ الإسفء ونرجو أن تكون للقارئ العریی مصدراً ثمیناً من مصادر الطم بتاريخ العرب والإسلام 

ما يحتذى مناهجه حين البحث فى هذا التاريخ الذى لم نکد نحن الباحثين العرب أن نسهم فيه 
ما يُمتد به حتى الیوم. مع أنه تاریخنا نحن وأخلق الناس باللساهمة فيه»ء. فلهاوزن: الخوارج 


۳۹۱ 


والشيعة, النپضة الصرية, القاهرة: ۱۹۵۸ ص (ك). 

. ۱۹۷۹ آسین بلائیوس: أبن عريى: حیاته ومذهبه: وكالة الطبوعات. الکویت, دار القلم. بیروت‎ )٩۱( 
۱ ۰۲۰-۷ تصدیر ص‎ 

)٩۲(‏ وهما دراستان: نظرية الانسان الکامل عند المسلمين. مصدرفا وتصدیرها الشمویی لهانز هنریش 
شیدر. الانسان الکامل فى الإسلام وأصالته التشورية الوى ماسنبون, بالاضافة إلى نصوص غیر. 

منشورة حققها المترجم وملحق خطبة البیان. الإنسان الكامل فى لد دراسات وتصوص غير 
منشورة, النهضة, القاهرة, Moe‏ 

)٩۳(‏ «بين تالیه الإنسانية وتأئیس الألوهية سعت فكرة الإنسان الكامل فى العضارة الإسلامية حتى تعبر 
هوة اللانهاية بين الظوق والضالق, تلك الهوة التى انبثقت عن ينبوع الروح السحرية فكانت مصدرا 
مزدوجاً لقطبين متناقضين لديانتها وإداتتها. وفى حنايا هذا السعى الجميل تبثت مرارا لتستروح 
أنسام الانعتاق من أسر العبودية التى فرضتها على نفسها أزلية أبديةء حتى عدت الحرية التى 
استباحتها لذاتها فى لحظاتها العالية لوناً من التجديف بل الكفران. فما من عجب بعد هذا فى أن 
یکشف لتا تطور هذه الفكرة عن مصير الوجود الانسانی فى تلك الحضضارة؛ أعنى عن مطاممه 
ومصارعهء عن ملاقية ومأسسيه. والفكرة بدأت دنيوية وانتهت أخروية فى توازن تام مع مال Call‏ 
العربية التى استهلت وجودها قوية, أعنى إنساتية, ثم خرت صريم العلة الاولی القاتلة, Ue‏ 
الاستقطاب الذى مزقها تنم - فى نهاية المطاف - إلى قوى خارقة. أعنى لا إنسانية, آفما.آن لذا 
الپرم معشر صحبی أن ذ نستنيط العبرة كل العبرة من تطور تلك الفكرة؟» المصدر السایق صما . 

(AE)‏ شهيدة العشق الإلهى» رابعة العدوية, النهضة المصرية. 

)٩۰(‏ «وستوالی دراسة سائر مراحل تاريخ التصوف الإسلامى؛ قرنين قرنین. حتى نستقصی تاريغ هذ؛ 
الجاتب الأصيل العميق فى الحياة الروحية فى الإسلام» تاريخ التصوف الإسلامى من البداية .متي 
القرن الثانی» وكالة الطبوعات, الكويت ۰۱۹۷۰ 

)٩۱(‏ پتضمن مجرد أربعة فصول تقليدية أشبه بالمقررات الجامعية. الأول عن المصادر. والثانى عن زهد 
النبى والصسحابة: والثالث عن الحسن البصرى وأصحابه, زالرابع عن كبار الصوفية فى القرن الثانى. 

(AV)‏ «قصدنا إلى إحناء بعض من العناصر الممتازة الخليقة بالبقاء في نرائتا العربى حتى نمانی من ورا 
تمثله من جديد تجرية حية خصبا. من شانها أن تهيئ لنا حاضرا آبدیا. فى كيانه المتصل تجتمع 
إمكانيات تطورنا الروحی القومی. فتتداعی اللحظات الزمانية لوجودنأ الواعی هو بسپیل الرثبة 
الخارقة إلى نطاق الجد العضاری الأمول. وفى آهدافنا إلى تلك الفاية حاولا أن نتجافى عن 
التمجيد الزائف بقدر ما نبذنا الازدراء المتعالي, على الرغم مما قد يفيده كلامنا فى أحوال نحسب 
أنفسنا قد صرنا من جانبنا بمعزل عنها: من فوقها أو من ورائها سواء. فقد أن لنا آن نذر ذلك العهه . 
السلبی کی ما نشد خيوط المصير إلى نول الإيجاب والبثاء» الإنساتية والوجودية فى الفكر العربى. 
US,‏ الطبوعات, الكويت, دار القلم: بیروت؛ ,۱۹۸۲ ص . 

۰ (4۸) «نقدم تمونجاً أولياً لا عسانا أن نقوم به فى هذا السبيل. ونقول: أولياً, OY‏ لا تزال تعوزه الشجاعة ٠‏ 
والحرية والتمرد والخصب. فعلینا أن نوغل فى هذا الطريق إلى أبعد جد غير مكترثين مطلقاً 
لحشرجات الجيف الحية التى تزعم فى نفسها القدرة على الوقوف فس وجه التحرير الأكبر الذى نفذ . 

"فى سبله رغما عنهم. وأشهد أنى توسمت هذا السيل يشق مجراه الظافر فى نفوس الصفوة من 


مه - عبد الرحمن بدوي 
۱۳۷ 


شباب لبنان فالیهم وإلى آترابهم من شباب العرب فى کل الامصار أقدم هذه الصفحات التی تفیض 
بالایمان بهم ويما ینتظرنا من مصير وضاء» الصدر الساپق ص .٩ - A‏ 


)44( «ذلك الفعل الاصیل للانسان فى تحقیق ممكناته, ونعنی به النزعة الإنسانية حتی تقوم هذه الرطة 


ات 


التمهيدية الحاسمة على أساس ثابت یمتد فرعه إلى سماء التوئب التصاعد فى معراع اللانهائية». 
الصدر السایق ص ۷ - ۸. 


۰ دولا كانت النزعة الانسانية تواکبها بالضرورة - کمعبر إلى الصورة الجديدة - نظرة صولية ننبع : 


من اعماق الوجود الاصیل للروح الحضارية وهی في دور تکوینها ونشونها - إذ للصوفية آثر خطير 


. فى تشکیل تلك الروح فى هذا الدور - فقد كان علینا أن نعود إلى تجریتتا الصوفية التاريخية 


-¢) 


‘) 


لنستمینها فى تجریتنا الماضرة فنشیع فيها الحياة بفضل آخر صورة قدر لها الظهور فى الحضارة 
المحتضرة, وهی الذهب الوجودی الذى یقوم على الحد الفاصل بين کلتا الحضارتین التداعية 
CLs WAU,‏ شان الافلاطونية المحدثة فیما بين الحضارتين التداعية والعريية أو اليونانية والاوربية 
الفربية» الصدر السایق ص ۸. 


۰) «والشعر من غير شك هو التعبیر العاطفی الناظر لتجرية الصوفية فى الدور الأول الحضارة 


الوليدة. ولهذا كان عهد ازدهاره الأعلى فى تلك الفترة فى كل الحضارات.. وهو الشعر الوجوپی» 
المصدر السایق ص A‏ 


)٠‏ وهنا ياتى الدين صورة TIE‏ فى تناظر كامل مع الصورتين الآخريين على أن يستحيل إلى تصور 


جديد تراعى فيه مقتضيات الروح الجديدة على الرغم مما قد ينال الصورة القديمة من تعديل بل من 
تحوير كامل يصل Lend‏ حد النسخ الطلق وإلا لما كان فيه بعد غناءه. للصدر السابق ص 5. 


Lage ۰‏ نحن أولاء الیوم - معشر الشباب العربى المتوثب - بسبیل إيجاد نزعة إنسانية جديدة وكلنا 


لا نزال حيارى فى معرفة الطريق إليها. إنما بظق بنا إن نعتبر بالتجرية الإنسانية التى عاناها 
أسلافنا هؤلاء. تلك منى دعوة وتحذير elas‏ الصدر السايق ص VA‏ 


)٠‏ «إمكان اتخاذنا من الصوفية الإسلامية مصدرا نصدر عنه فى مذهينا الوجودى العربی الذى نريد 


فلت البق قاط i‏ لو ی 


ولد نا راسخة الدعائم مث Zaha‏ اقوامد. ثم ا لغم بل cepacia‏ آخن doin‏ بلادنا العربية 


بعضارتها الجديدة شاکرین لهم زیارتهم الخصبة المبدعة لمالنا الفکری قائلین: إلى اللقاء فى الیدان 
العلم تلروح الإنسانية الواحهدة. ومن يدرى لعلهم أن یصی‌هوا آنذاك هم الآخرون من عشیرتتا 
الأقريين.» المصدر السابق ص ۱۰۱ -  .۱۰۷‏ 
۰) فأية روعة فى تقویم الحرية الفكرية نراها غير الرسول واصحابه. إن فى هذا لاتبل نموذج لتقدیر . 
مر الم سین وإن فيه لأممق مبرة نفيد منها فى احتفالنا بمولده الکریم» 
:۱ که می الف aa‏ لا قنور مرن فرش ها حتاف ا و نبدی فى 
الوقت نفسه المیزات البارزة الروح Lar yall‏ ويخاصة ما یتصل منها بالنزعة الإنسانية.؛ الصدر 
السابق ص Wo‏ 


(۱۰۷) ولا يسع الره إلا أن يمتلئ إعجابا بهذا الجو الطليق الذى هیاه الإسلام للفكر فى ذلك العصرء 


۱۳۸ 


مما يدل على ما كان عليه العقل الإسلامى فى ذلك العصر من خصب ونضوح. أترى يتحقق مث هذا 
الجو مرة أخرى فى حضارتنا العربية التى Jab‏ فى إيجادها؟» 
من تاريخ الإلحاد فى الإسلام: دار سينا للنشر, ط / | النهضة ۰۱۹6۰ ط/۰۲ ۱۹۹۳ ص ۲۱۳ 
)٠١(‏ التاليف حوالى ٩۰‏ صفحة والترجمة حوالى ۱۷۰ صفحة. ای الضعف. 
)14( (ابن المقفع) تاليف جابریلی + (باب برزويه) تاليف بول کرارس, (تعليقات على ابن القفع) تاليف 


(۱۱۰) المصدر السابق ص ۸٩‏ -15؟. 

(۱۱۱) وسیجد القارئ أن أسلافنا هؤلاء بلفوا فى التحرر الفكرى فى أمور العقيدة مبلفاً عظيماً صرنا 
نتمنى اليوم أن نصل إليه بل أن نقترب منه. ونرجو من وراء هذا أن يكون وسيلة إلى تجديد التفكير 
الإسلامى بمامة بحيث يجعل نقطة انطلاقه من آخر مرحلة وصل إليها هذا الفكر المتعمق الوإسع 
GUT!‏ بعد أن ران طینا خلال سبعة قرون أو يزيد جمود شديد. فمن هذه المناهل الثرية الأصيلة 
المتدفقة ينبغى أن يكون دورنا واستلها مناه مذاهب الإسلاميينء دار الطم الملایین. بيروت ۰۱ ۱٩۷۱‏ 
تصییر ٤-۴‏ . ۱ 

(۱۱۲) ثم ٍنی - بطبعى - أرفض كل دعوى تدعى لنفسها أنها وحدها تملك الحق أو آنها وحدها تمثل 
الدين الصحیع, وشواهد تاريخ الأفكار أبلغ دليل على تهافت هذا الادعاء. والخير كل الخير فى أن 
يكون الدين مفتوحاً لكل الاتجاهات, غنياً بشتى التجارب. حافلا بديناميكية Bland!‏ إن تمثر فى 
الشكل نبذه أو استبدله. وإن افتقر فى المضمون أغناه وتصفه» مذاهب الاسلامین ۲ ص «- ۱. 

(۱۱۳) «وبالجملة ففى الكتابين أفكار سياسمية عصرية إلى أقصى حد. ولو قدر لولاة أمور المسلمين أن 
يراعوها حق رعياتها لما انهارت دولة الإسلام انهياراً لم تنهض منه حتى اليوم. ونحن نرجی أن يكون 
فى تدبير المانی المالية التى يتضمنها هذان الأثران النفيسان ما يحفزنا نحن المرب والصریین 
بخاصة إلى أن ننشئ دولة الفد العربية الواحدة الشامخة «الاصول البونانية النظريات السياسية فى 
الاسلام» النهضة, القاهرة 1504 Noe‏ 

Défense du coran contre ses cirliques unicite Paris 1989 PP 4-8 06 

۱- ماذا بعنی الوصف «أمى» الذى يطلق على النبى محمد (ضد شبرنجر, لنسك. هوروفتزیول. 

۲- الوازاة الخاطئة بين القرآن والعهد القدیم (ضد چیجر, هیرشفبلد , سیدرسکی جانو بل - آندریه - 
کیرمونت. 

۳- معنی كلمة «فرقان» (ضد بلاشیر). 

؛- الافتراضات الخيالية لرجولیوث. 

-٠‏ اجنتس جو/دزیهر والقیاس الخاطی بين الإصلام واليهودية. 

-١‏ الصابئون فى القرآن (ضد بیدرسون. کارادی فو). 

۷- الرسل فى القرآن (ضد تخیلات فنسنك). 

۸- قرامة هللنيستية خيالية للقرآن (ضد موير - بل آرش) 

-٩‏ هل للبسملة مصدر فى العهد القدیم (ضد نولدکه - شلالی). 

-٠‏ فشل کل محاولة اترتیب زمانی للقرآن (ضد نولدک», جریمه. بلاشیر. بل). 


۱۳۹ 


۱- مشكلة BUY)‏ الاعجمية فى القران (ضد دفورجال» فرانکل, جیلری, مینانا) ٠‏ 

۲- حول النداء القرانی ديا أخت هارون» (ریلان. ایرهارت). 

١7‏ - مشكلة هامان 

Défense de la vie du prophéte Muhammed contre ses detracteurs. (110) 

Ed.Alkar. paris 199) pp 5-6. 

ویضم ستة فصول ومقدمة. " 

مقدمة: أسطورة محمد فى أوروياء عشرة قرون من الكذب الشرير والتهم الكاذبة. 

-١‏ صدق محمد Lad‏ يتعلق برؤاه للملا الأعلى. 

۲- حسمية الرسول المفترى علیها. 

۳۲- سياسة محمد تجاه خصومه: محمد والیهود. محمد والمسيحيون. سياسة محمد تجاه العرب 

olay - 1‏ محمد بالعهود المعقودة. 

ه- النظم الإسلامية والتاسیس النهائی لها من الرسول: الصلاة. امن equal‏ الزكاة, الاختلافات بين 
الاسلام والاشتراکیة. 

1- نقد الصحة التاريخية للرسالةء خطب الرسول وأحاديثه. 

(۱۱۱) «هذه صفحات آملتها قشعريرة فکر تجلی له الموت على Lad‏ العدم, فاضاء للذات السبیل للکشف 
عن الحياة Teall!‏ وهی تنبع من عين الوجود. وها هى لى تسلك الطریق إلى سدرة النتهی حیث تلتقی 
ذروة البقاء بهاوية الفناء «الوت والعبقرية», دار القلم, بیروت ص (ج). 

(۱۱۷) من Cass sll‏ یمیل إلى ستفانز فایع, وهیلدرن. وماریه بسکرنست, ونوفالیس, وأوغسطين, وموریس 
دی جران» ومن العرب وا لسلمین یمیل إلى امرئ القیس وعمر بن آبی ربيعة. والرازی وابن سينا 
والحارث الحاسیی والفزالی وعبد اللطیف البفدادی ولسان الدین بن الخطیب وابن خلدون والجزری 
والسخاوی والشمرانی ومسکویه وحنين بن اسحق وابن الهیثم وعلى بن وضوان الصری والبیهقی 
والسموال 

(۱۱۸) «هذه دراسة بسيطة موجزة عن الوجودية قصدت منها إلى |عطاء القارئ العربی فكرة واضحة عن 
الماهب الذی اختلط اسمه فى ذهنه بمعان ليست لها به أية صلةء رغم أن الوجودية مذهب فى الوجود 
محدد تمام التحدید یقوم على ميدأ اساسی سهل بسیط, هو أن وجود الانسان هو ما يفطه. فافعال 
الإنسان هی التی تحدد وجوده وتکونه. ولهذا يقاس الانسان بافعاله. فوجود کل اتسان بحسب ما 
يفطه. وذاك ضد مذهب القانلین بالاهية. أى الذين یفترضون ماهية سابقة على وجود الانسان وغنها 
Las‏ افماله روفقأً لها بعکم dale‏ ويها يحدده» دراسات فى الفلسفة الوجوديةء المؤسسة Las pall‏ 
للدراسات والنشر ط/۱ ۱۹۸۰ صه. 

)۱۱٩(‏ فى الشعر الاورویی العاصر. الانجلو الصرية القاهرة ۰۱۹۱۰ یتضمن دراسات عن رلکه فى 
مصر. هیلاران؛ ولورکا. وسان جون بیرس. وکوکتو الشاعر والناقد. وکلودیل والشعر. ونيتشه, 
وشوینهور وهیجل وعلاقتهم بالشعر والوسیقی, وهرمان کوهن واشبنجلر وعلاقتهما بالوسیقی. 

(۱۲۰) «الادب الألمانى فى نصف قرن»» الکویت ۱۹۹۶ سلسلة عالم العرفة NAN‏ 

(۱۳۱) تضم المقدمة حياته وشمره؛ والعلاقة مع الاميرة ماریه تورن. وتاکسس وتنقلاته فى باريس, 
 Lillly‏ وسویسرا, وتشاطه (بان الحرب العالية الاولی وعن قصائده الأخيرة رمرضه ووفاته. 


۱۳۰ 


(۱۲۲) «والشخص المبدع هو الذی یعکس فى روحه کل خصائص الحضارة التی ینتسب إليها؛ وبدوره 
یعطیها خصبائص جديدة. فهو إذن سلبی بخضم لمصائص الحضارة من تاحية؛ ومن ناحية آخری 

' إيجابى یخلق الحضارة میزتها ویضم لها Lad‏ خاصة. ومعنی هذا أن للفردية والشخصية دخلاً كبيراً 
فى تکوین کل فلسفة. وبهذا نکون قد أرضسينا النزعة الفردية» وطي هذا النهج الذی رسمه لنا 
اشبنجلر سنسیر فى دراستنا لتاريخ الفلسفة الیونانية. (ربیم الفكر اليونانى, النهضة الصرية. 
القاهرة ۱۹۶۲ ص۳۳) 

Lage )۱۲۳(‏ نحن أولاء نجدد الیوم هذا النداء متوجهین به إلى المؤمنين بالروح الجديدة لحضارة Bade‏ 
"کی نثبت الإنسانية فى عرشها من جدید فى المصر الذی سادت فيه TUL‏ فاختتق الاتسان تحت 
نیرها.الجبار الذی لا برهم. وکلنا أمل وثاب فى آننا نستطیم نحن المؤمنين بهذه الروح من ایتاء هذا 
الجیل أن نقیم إن عاجلاً أو Stal‏ عالماً ممتازاً من القیم الروحية الإنسانية العلیاء الصدر السابق ص 
{c‏ 

نم هذا الحى, هذا الملهم الأكير, هو الذی نقدمه الآن إلى المؤمنين بالروح الجديدة لحضارة 

'جديدة من آبناء هذا الجیل. نقدمه هنا مادة سانجة حاولنا- قدر الستطاع - أن نستخرجها كما هی 
فى متحف التاريخ» أعنى كعضو حى فى روح المضارة اليونانية. مل - هو وأستاذه سقراط وتلميذه 
آرسطو - صيف هذه العضارة - أى أوجها وأعلى ما بلفته من سمو حضارى؛ وهم- من أجل هذا - 
یکونون ثالوثاً عضوياً متحد الأقانيم: الاب فيه سقراط؛ والاين أرسطوء والروح القدس افلاطون, إن 
جاز لنا أن نستخدم مثل هذا التشبيه. واستعنا فى إعداد هذه المادة بالنتائج التى انتهى الیها قرن 
من الدراسات الفیلولوجية الدقيقة استخلصناها نقية من غبار النقد الفيلولوجى وأشعنا فيها الحياة 
بفضل المنهج الحضاری والتجرية الحية, حتى أتت - فى النهاية - تمثالاً من الرمر الناصم لا اثر فيه 
لسناعة الفنان. لكنه تمثال على كل حال. فدع لأولتك المؤمنين أن بتمظره فى نفوسهم حتى يستحيل 
إلى تجرية حية عميقة؛ ويشيع فى باطنهم روحأ جديدة. ويصوزونه على غرارهاء قيكون ينيوعاً دافقاً 
من ينابيع الخلق الروحی النشود». 

افلاطون, النهضة ط/۳, القاهرة ٤٠۹٠ء‏ تصدير عام. 

Lage )۱۲۵(‏ نحن أولاء نقدم لهذا المارد الفکری صورة تحليلية دقيقةء رامینا فیها التطور الحى» آعنی 
الاشکال المستمرة والتوتر الفکری الحاد والتتاالض الخصب الذى ينحل على أساس النهچ التاریخی 
حتی نستطیم أن نجدد فى نفوسنا الیوم ما عاناه من تجربة حية هائلة لعلها أن تكون اعظم ما عرفته 
الروح الإنسانية من تجارب حتی الآن » أرسطو. التهضة المصرية ط/۲, ۱۹06 ص (ی). 

(VT)‏ فوداعاً إذن أيتها الروح الالهية الخالدة. وداعاً أيتها الممجزة الانسانية الکبری, وداعاً أيها الرمز 
الاعلی للنبل والحق والجمال. ها أنت قد حققت الصورة العلیا للإنسانية وتجسدت کل القیم الازلية. 
وهدیت الإنسان سواء السبیل, وما على الاجیال التلاحقة إلا أن تقيم لعبادتك الراسم والطقوس 
صابرة فى کل نبیل من الفعال عن وحيك. وما Gale‏ - نحن المؤمنين بقداستك الستلهمین لروحك - إلا 
أن نحاول اليوم جهدنا أن نجددك وأن نخلق روحاً جدیدة على غرارك: إن كان شىء من هذا فى 
الإمكانه. خريف الفكر الیونانی, النهضة المصرية: القاهرة ط/۰۲ ١447‏ ص )1(3 

(177) دوهكذا ينبلج من ظلمات أوائل العصور الوسطى فجر العلم والفكر الحديث. والفضل فى ذلك 
لرجال الفلسفة فى العصور الوسطى جميعاً. فبهم تخلصت الإنسانية من قيود العبودية الفكرية. 


واندقعت إلى طریق الحرية التى تسیر فيه قدماً إلى مستقبل وضاء». 
فلسفة المصور الوسطی, التهضة الصرية, القاهرة. ۱٩۱۲‏ ص (ید) 

(۱۲۸) يضم (رييع الفکر الیونانی) - بعد مناهج تاريخ الفلسفة والروح اليونانية - استعراضاً للمدارس 
الأيونية والفيثاهورية والإيلية وهرقليطس وأنبادقليس والذريين وانکساجوراس والنزعة السوفسطائية 
التى تمثل عصر التنوير. 

)۱۲٩(‏ سقراط, البداية والمنهج, ثم الأخلاق والطبیمیات والإلهيات؛ حتى صحة المصادر. ثم حياة أفلاطون 
والمشاكل الأفلاطوذية, بداية بنظرية الصور ثم الطبيعيات والنفس والأخلاق والسياسة والدين والفن. 
(۱۳۰) لم نستطع - للاسف - الاطلاع على ثلاث دراسات له تمت فى بنفازى بليبيا عن «الدرسة 
القررينائية» بتفازی 1574 كرنيادس القورينائي. بنفازی ۱٩۷۲‏ . سونسيوس القورینائی. بنفازی 

. 

(۱۳۱) وذلك مثل أوفسطينء آریجین؛ بوتافنتورا؛ لا تسلیم. |بیلارء توما الاکوینی, ذنرسکوت, وليم لوكام, 
كأعلام. 

SEES‏ الفکر العريى الفذ الذى نحتفل بتراثه العلمى هذه 

۱ . الإيام»ء دور العرب فى تكوين الفکر الأوروبى؛ وكالة الطبوعات. الکویت. دار القلم. بیروت ط/۳: 
| ۹ ص NEY‏ 

(۱۳۳) «لاستمدنا هذه المكانة فى القكر الانسانی فى الحاضر والستقبل, الای نرجیه مشرقاً ‘aly‏ 
إنسانياً عا لميا كما كان فى اماضی» الصدر السابق ص NV‏ 

(۱۳۶) «لئن كانت الحرب الماضية قد هيلك الفرصة لهذا الوطن کی يثور ثورته السياسيا, فلمل هذه 
الحرب الحاضرة أن تكون فرصة تدفعه إلى القيام بثورته الروحية. فليس من شك فى أن هذا الوطن 
فى أشد الحاجة إلى الثورة الروهية على ما الف من قيم وما اصطلح - حتى الآن - عليه من أوضاع 
فى أشد الحاجة إلى أن يطرح هذه النظرة القديمة فى الوجود وفى الحياة. کی يضع مكانها نظرة 

. آخری كلها خصب وكلها قوة وكلها حياة. وفيها تعبير واضع عن كل ما یخالج ضميره من مطامح 
نحو السمو ونحو Dall‏ وشهور حى نابض بالنزوم إلى تطور روحى هائل تصاعد فيه قواه مندفعة 
متوترة Tale‏ متوثبة خالقة تبدع - فى كل طور من أطوار هذا التصاعد - صوراً للوجود خصبة 
سامية, وقيماً للحياة جليلة عالية. فى الإيمان يها إيمان بإمكان خلق جيل من أبنائه عظیم. وفى 
تحقيقها تحقيق لنوع من المضارة زاهر ممتاز. وليس من شك فى أن الشعور بهذه الحاجة قائم فى 
نفوس أبنائه, تستطيع - إذا أرهفت النظرة - أن تكتشفه فيهم واضهاً حیناً, تمامضأ فى معظم 
الأحيانء فهم لم يمودوا يمنحون القيم القديمة السائدة من الثقة والإيمان ما كانت تمنح من قبل. 
واللوهة التى كانت مرتسمة فى مخيلة آبائهم للحباة السامية والوجود المتاز قد بهتت الوان الكثير من 
اجزائها. واتحسر عنها الضوء قلیلً Sal‏ واصبحوا ينكرون اليوم ما كان اسلافهم يحتقلون له أشد 
الاحتفال» ويتبرمون بأشياء كانت من قبل فى موضع التقديس. وكانت نتيجة هذا كله أن اصبحت 
الطبقة المعتازة من أبناء هذا الجيل تندفع نحو الشك فى قيمة الكثير من مقدس الأشياء وتقتحم 
عيونها طائفة من المسائل كانت فى نظر السابقين مشاكل تقلق بالهم وتثير همومهم فكانوا يحيطوتها 
بهالة من الرهبة والإجلال. فهذه الطبقة على حال من الشك قد يبلغ عند البعض Lays‏ الیلس والقنوط 
فى کل شىء من القلق قد يصل إلى حد العذاب وفى حيرة متذبذية تدفع ذات اليمين وذات اليسار». 
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نيتشه. النهضة Ay jell‏ القاهرةء ط/۱۹۰۱۰۳ تصدیر عام. 

(۱۳۰) «رهی - من أجل هذا كله - فى حاجة إلى اکتشاف نظرة فى الوجود جديدة تؤمن بها وتحاول 
تحقيقها فى المباة. ویکون فیها عوض عن تلك النظرة القديمة التی لم تعد تزمن بها لأنه لیس فى 
وسعها بعد هذا الإيمان. ولابد لهذه النظرة الجديدة أن تکون متفقة مع احوال العالم الحاضر, محفقة 
اقتضیات هذا العصر. باذلة جهدها فى التوفیق بين متناقضاتها وفی حل ما تستطم من مشكلاته, 
حاسبة حساپها لكل ما يمج به من مسائل وکل ما بضطرب فيه من احداث. فليس حلا للمشاکل أن 
تلفیها أو تفر منها وتتناساها. فلکی تضمن - إذن - لهذه النتظرة الجديدة الحياةء ولکی تکرن لها 
قيمة - حقاً - فى السمو بالحياة والارتفاع بدرجة الوجود ولکی تکون قادرة على إشباع هذه الحاجة 
التى تشعر بها نحو خلقها وایجادها. لا مناص لنا من أن نجطها شاملة تواجه كل مشاکل هذا 
العصر يما فيه من اشکال رتعقيد. آما هذه الطول الساذجة الهينة التى تحل مشاکل العصر حلا 
وهمياً بالفرار منها او بإلغائها فلا تفع فيها ولا غناءء بل فیها الضرر کل الضرر والخسران کل 
الخسران. فلنکن على حذر من دعاتها ولنحاريهم بکل ما نستطیم, فليس فیما یدهوننا إليه من رجوع 
إلى نظرات فى الوجود قديمة, « عشنا علیها حيناء واستطعنا من قبل أن نبنى عن طریق الایمان بها 
مجداً إلا الضياع والخسران المبين. وليس هؤلاء الدعاة - فى الواقع - إلا دعاة اضمحلال يشيعون 
روح الانحلال ويخدرون أعصابنا بلحن الفناء الذى انحصرت مهمتهم فى الحياة. 

وإلى التمهيد لإيجاد هذه النظرة الجديدة قصدناء حين فكرنا فى هذا المشروع الضخم, مشروع تقديم 
خلاصة الفكر الأورويى إلى ابناء هذا الجيل. فتحن نرید عن طريقه أن نعرض عليهم العقل الاورویی. 
وهو يناضل ويجاهد فى سبيل إعطاء نظرة فى الحياة وفى الوجود من شأنها أن تظق طابعاً ممتازاً 
من الإنسانية وصورة جليلة سامية من صور الحضارة. نريد أن نبين لهم كيف يفكر هذا العقل ويبد ع 
ويخلق: وكيف يتطور فتتطور ممه صؤر الوجود وقيم الحياة. نريد أن نوردهم هذه الينابيع الفياضة 
الحية التى تنبثق من الرجل الأوروبى فى تدفق وياستمراره. المصدر السابق, تصدير عام. 

)۱۳٩(‏ دولسنا نريد متهم أن يؤمنوا بمذاهب هذا الفكر ويسيروا فى الاتجاه الذى فيه سار. دون افتراق 
عنه أو محاولة لإتكاره ومشالفته. فليس يعنينا من آمر هذا الایمان شىء. وإنما الذى يعنينا والذى من _ 
أجله أخذنا انفنننا بمهمة العرض والتحليل لهذا الفکر هو أن نمهلهم على أن يفكروا فيما فكر فيه 
العقل الأورويى؛ ويتاملوا فى المشاكل التى أثار؛ والطول التى قدم وأن ينظروا نظراً عميقاً فيه حرص 
وفيه جد فيما أتى به من نظرات فى الحياة وفى الوجود, کی یتخنوا من هذا التظر وذلك التامل 
والتفكير دافعاً ومادة وأداة, من أجل إيجاد هذه النظرة الجديدة التي باسمها سيطنون ثورتهم 
الروحية المنشودة. نحن لا نقدم إذن حلولاً قد تم صنعها وإعدادها فأصبحت صالحة للاستهلاك. ونحن٠‏ 
لا نتقدم إليهم بنماذج نهائية كاملة وليس عليهم من بعد إلا التقلید والاحنذاء. إنما تضم فى متناول 
أيديهم مادة ثمينة للتفكير الحى الخصب, وتحت أنظارهم Una)‏ خليق بهم أن يتاثروها ويستلهموها 
وصوراً حية قوية لآخر ما وصل إليه الفکر الإنساتى فى تطوره وسموه کی يبدأوا نحوهم منها بعد أن 
يهضسموها ويتمثلوها ویعلوا عليها بعد أن يكونوا قد بلقوها . ومن أجل هذا كله قد اخترنا من 
موضوعات هذا الفكر الأوروبئ ما يمثله أحسن تمثیل» ويعبر عن سموه اصدق تعبير. فاخترتا 
الفلاسفة زا لفکرین والشعراء الفلاسفة. ومن هؤلاء جمیعاً لم نختر إلا أقدرفم على الإلهام وإثارة 
التفكير وآقربهم إلى روح العصر وأعظمهم اثراً فى تطور آوروپا الروحي وأشدهم عناية بمشاكل 
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الاتسانية الحقيقية وأحرصهم على أن يكبن فکرهم حیاً ینیض بدماء الحياة خصباً يقدر على النمو من 
بعدهم رالانتاج. cre‏ یهاجم الشکلات. حرا بیدد ما قدس من آوشام. ثم اخترنا- من بعد هلاب 
روح الحضارة الاورويية نعرض تطورها ونحلل آدوارها: ونکشف عن جوهر کل وأحدة منهاء حتی 
تكون لدینا صورة كاملة للروح الاورويية فى نموها ووقوفها ومدها وجزرها ومنحنیات تطورها. وها 

نحن أولاء نضع الآن بين يديك أول صورة من صور النكر الأورويىء صورة حية قوية فيها عنف وفيها 
قوة وفيها تتاقض وفيها اضطراب وفيها خصب وفیپا حياة. ونحن نعلم - مقدماأ- أتك لن تطمئن 
اليهاء وأن الكثير من القلق سيساور نفسك بإزاثها. ونشالنا نرى عينيك الآن وهما تتسعان دهشة 
واستغراباً ونحس بقليك وهو يهتز جزعاً منها وقشعريرة. ولكنا نعلم - أيضا - أن هذه الهزة هی 
القادرة - وحدها - على انتشالك من ظلمة الهوة التى call‏ فيها إلى حيث نور الفكر الهر والنظر 
الصحيح إلى الأشياء؛ وأن هذه القشعريرة هی الظيقة وحدها بان تدفعك إلى الظق المستمر 
والایدا ع. وتلك الصورة صورة فكر نيتشه» المصدر السایق, تصدير عام. 

۱۳۷) يبدأ الکتاب بنظرة آولی لدورة التطور من الیونان إلى شوينهور. ثم أريعة آقسام: الاول: طبيمة 

خارقة (وراثة متبناة. صورة قلقة, أزْمة ding,‏ صداقة ماكرة, وحدة ضرورية» وهن صحى. التفانة 
سريعة) وعصر مضطرب (قرن معقد. اعراض انملال). تحطیم الاصنام (أصنام الاخلاق, آصنام 

الفلسفة), وحی زرادشت (إرادة القوة؛ هذا الوجود. الانسان الاعلی). ویضع شعار القسم الثانی, 

«حضارتنا الاوريية تضطرب كلها منذ زمان فى عذاب توتر يزداد سنة بعد سنةء YAS‏ موشكة على 

كارثة عظيمة فهی خلقة». 

وشعار القسم الثالث ه عنيقة. مندفعة ومظها مثل السيل يندفع نحو النهاية.. خاف أن يراجم نفسه». 

وشعار القسم الرابع «أنا شدكم يا أخوتى أن تظلوا إلى الارض مخلصين». 

(VTA)‏ «كى نستخلص منه دروساً لعلها أن تکون قاسية وشديدة الوطأة على دعاة الانحلال, ولكنها - من 
غير شك - أثمن ما نحتاج إليه فى هذه السطور من دروش» 
اشبنجار» وكالة الطبوعات, الكويت ۱۹۸۲ ص۷ «تلك هی الدروس العالية التى يلقيها علينا اشبنجار 
فلناخذ بما فیها ؛ إن كنا تريد حقاً أن نکون للتاریخ خالقین» الصدر السایق ص A.‏ 

(۱۳۹) دكل هذا يدل على أن العذاب الذی تعانیه الحضارة الاوريية الیوم ليس عذاب أزمة طارنة لابد بوما 
أن تزول, وإنما ja‏ عذاب TUS‏ هائلة بها تنتهی ملساتها الطويلة الرائعة. لکن نداء غامضاً يصاعد 
من أعماق الوجود الحی آذانا بمیلاد روح حضارة جديدة - هل سمعت يا مصر هذا النداء» الصدر 
السایق. آخر صفحة ص ۲۰۵. 

)١4-(‏ یتضمن الکتاب ثلاثة اقسام: الأول الشورة الكوبرنيقية الثانية, وا لانتقال من التصور الآلى القدیم 
إلى الرؤية الميوية الجديدة عند الرومانسیین: هیجل وهیلدران» وفلاسفة الحیاة: دريش ودلتای وزمل 
ویرجضون» وثورة علوم الحياة على النمونجین الریاضی رالطبیعی, والانتقال من العلية إلى الصیر, " 
والثانية روح العضارة. والعضارة هی اللفة التی تعبر بها الروح عما تشعر به. وهی الظاهرة الأرلية ‏ 
الخلية الحية الاولی فى الجسم. وهی مستقلة عن المادة. فقد حافظت غرناطة على روحها العربی فى. 
القاهرة ويفداد. حتی بعد مفادرة العرب الأتدلس. ولها دواثر منعزلة متفصلة کالکاتن الحی؛ هی 
الوجود الحقیقی. بتعبیر هیدجر وکیرکجارد. ويعرض لظاهرة التشکل الکاذب لتفسیر التداخل 
الحضاری» والرموز الكوتية. فكل فان رمز كما یقول جوته. ویصف الحضارة العربية بانها حضارة 
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الکهف وحضارة السحر والقباب والتزین والوزاييك. فى حين تطور الفرب إلى روح فاوست. والثالك 
قوى التاریخ؛ وهی الحياة الفعالة فیه, وكذلك الجنس وإرادة القوة ولیس الخترعات والمال. الانسان 
أكون آصفر, حیوان مفترس فى بیواوجیا السلطة والزمان. والتاریخ فى الدم والارض. آما النبالة 
فتتشا فى الارض بواسطة إرادة البقا» وینتهی الکتاب بثبت عربی بمولفات شبنجار. 
EOE‏ كما يريد at aE oe‏ ما يشاء. أما أنا فأريدها لشىء واحد 


(۱۶۲) يُذكر حوالی مانية مشر ها tal‏ فن ت a ae RE‏ انش 


تعب كلها الحياة فما آعجب إلا لراغب فى ازدیاد 
وكل الشواهد من أبى الملاء تدور حول التشازم. وخطيئة آدم وترك الإنسان فى العالم دون عون, 
وتمنى عدم آدم؛ وعدم الانجاب, وترك الذرية؛ فالأفضل قطم هذا الحیل, وان الإنسان ما خلق إلا 
ليهلك. وتامل قسوة الموت, والآلام: وخدا م السعادة. ووهم اللذة, والشر أصل الوجود. والناس أشرار. 
ومن العزلة. والحب, والموت, والجبر - وأن الميلاد للموت. المصدر السابق ۲۳۸ -۲۳۹. 
سربة 775-760 ص۲۸۲-۲۷۸. 

(VEY)‏ «فی هذا الزمان الذئ طفى فيه الاقتصاد على الفكر. والإنسان الاقتصادى على الإنسان العاقل, 
والقيم المادية على القيم العقلية. وصار كل شىء یقوم بالکم دون الكيف. والإنتاج العلمی لا النشاط 
النظری» حتى صارت البطون هی الفايات والعقول والقلوب وسائل لفایات. فى مثل هذا الزمن لا شىء 
أنجع فى رد الإنسان إلى مکانه الحقیقی اعنی رده.إنساناء را يتميز عن سائر الکائنات بالفكر 
ویسعی إلى الفایات العليا التی استهدفتها الإنسانية ممثلة فى الصفوة من کبار مفکریها على مر 
العصور؟. نقول لا شىء أنجع من الفلسفة الثالية وللمثالية الالمانية منها بخاصة ممثلة فى اقطابها 
الکبار الثلاثة: فشته وهیجل وشلنج» شلنج, المؤسسة العربية للدراسات والنشر ط/۲ بیروت ۱۹۸۱ 
ص (د). 

. ثم التركيز على نظرية العلم. كما تذکر حياة‎ Glam العامة لفلسفة فشته ومراحل‎ uel (\E8) 
هیجل ومزافاته وفلسفته ومذهبه. ثم يفصل شلنجء حياته رمراحلها ومذاهبه: فلسفة الطبيعة. وفلسفة‎ 
الهويةء وا لاخلاق والدين.‎ 

(۱۶0) يتضمن سبعة فصول لكل منها مرحلة من حياته: الطلب والتنقل, وييناء ویامبرج» وتورنبرج. 
وهیدلبرج» ویرلین. حياة هیجل, المؤزسسة العريية للدراسات والنشر؛ بیروت ۱۹۸۰ ۱/۲ 

)16%( «ننبه هنا إلى وهم شائع خصوصاً فى البلاد العربية وهو تصور أن الوصف بالعظمی یتعلق 
بالمكانة السياسية وإنما الصحيح أنه يتطق بارض انجلترا فى مقابل أرض فرنسا فى شمالها الفربى 
المسماة باسم بریتانی». فلسفة القانون والسياسية عند هیجل, دار الشروق, المؤسسة المربية 
للدراسات والنشر بیروت, دار الفارس, عمان ط/١- -1١551‏ ص‌۱۸۸. ۰ 

/۱۱۲/۸۱ يرصد مراجم متتالية عن مفهوم الدولة للعلم ولیس للاستعمال. المصدر السابق ص‎ (VE) 
کما یحیل إلى هوامش قيلة إلى هارتمان: فلسبفة الثالية الالانيةء والی تاشر‎ ۱۱/۲۱۰/۱۱۲ ۱ 
. فلسفة الحق لهیجل وإلى بعض الراجم التی يحيل إليها هیجل نفسه‎ 

(۱:۸) «علی القاری العربی إذ یتذکر وهو يقرأ هذا الفصل أن عروض الشمر الاوروبی یختلف كل 
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الاختلاف عن عروض الشعر العرین إذ یقوم النظم فى الشعر الأوروبى على الإيقاع؛ والإيقاع یقوم 
جلى القاطع الطويلة والقصيرة وعلى الفاصلة فى وسط البیت وعلی النبرة». فلسفة الجمال والفن عند 
هیجل. المؤسسة العربية للدراسات والنشر. بیروت» الشروق, بیروت. دار الفارس. عمان ط/۲ VAN‏ 
وتصدیر عام باریس ۱۹٩۳‏ ص ۳۰۲. 

)184( یتضمن الکتاب قسمين بلا عناوین: الأول فصول عن التمهیدات. وشروط الفن, والجمال, والمثل 
الاعلی رالجمال الفنی والفعل والفالم الخارجی والفنان. والثانی عدة فصول عن الفن الکلاسیکی (الفن 
المثالى) والرومنتیکی والشعر اللحمی والفنائی وا لسرحی. 

(۱۰۰) «تتبیه : آرسطو فى المصر القدیم وکانط فى العصر الحدیث. هما قمتا الفکر الفلسفی: وقد 
کرسنا لارلاهما ما يزيد عن خمسة عشر کتاباً فلا أقل من ان تخص ثانیهما بهذا الکتاب التعدد 
الاجزاء آمانویل کانط, وكالة الطبوعات . الکویت ط/۱۱ ۰۱۹۷۷ 

(۱۰۱) الاخلاق عند كانط؛ وكالة الطبوعات , الكويت NAVA‏ 

)10%( قام المؤلف بمراجعة ترجمة د. عبد العفار مکاوی «اسس میتافیزیقا الاخلاق» الدار القومية .. 
القاهرة ۱۹7۵ 

(۱۰۳) فلسفة القانون والسياسة, وكالة الطبوعات ۰ الکویت ۱۹۷۹ 

(۱۰1) للأسف لم نستطع الاطلام على الجزء الرابع «فلسفة التربية والدین» لغدم توافره. وأغلب الظن أنه 
مکتوب بنفس طريقة الجزاین الثانی والثالث . 

(V0)‏ «تتبیه: هذا مدخل جدید إلى الفلسفة عرضنا فيه آخر تصورات الفلاسفة لحقیقتها وحدردها 
ومنهجها وفلیتها ودفاعنا فيه ضد هجمات النتقصین منها أو المزيفين لاهیتها وأهدافها. وأكدنا 
أهميتها الکبری فى الثقافة الانسانية وما تقوم به من دور بالغ فى تحقیق معني الانسان وإدراك 
مدلول الحياة وسر الوجود. ثم قفینا على ذلك بمرض مشاکلها الرئيسية الثلاث: مشكلة الوجود. 
ومشكلة المعرفة, وا ژلهیات وحرصنا فى هذا المرض أن نبرز - خصوصاً- oly)‏ الماصرین حتی 
يعرف القارئ ما انتهی إليه الفکر الفلسفی فى هذه الشاکل . ونبین المكانة العظمی التی لاتزال 
الفلسفة تمقها فى الفکر الانسانی وفی فروع العرفة على اختلافها .. وسیحقق هذا الکتاب الفاية منه 
إن استطاع أن يبصر الناس بحقيقة القلسفة وأن يحثهم على التفکیر فیما تثیره من مشکلات وأن 
ينهجوا نهجها فى كل ما يتناولونه من وسائل وما يفكرون فيه من أمور الحياة» مدخل جديد إلى 
الظسفة, وكالة المطبوعات: الكويت ط/۱ ۰۱۹۷۰ ط؟/ ۱۹۷۹ 

)101( ويحميل إلى الجوينى والرازى وابن سينا وابن رشد والثعالبى والسيوطى وابن الحاجب وابن جنى 

١ 000 7. وابن قتيبة وابن الأتبارى والسكاكى‎ ٠ 

(VOY)‏ «حتی نظل فى ميدان النظر المحض بعيدين كل البعد عن التعزير والوعظ, مما هو مزلق الخطر فى 
كتب الأخلاق. وهدفنا هو أن نوقظ فى القارئ الإحساس بعمق المعانى الاخلاقيةء وأن ندفعه إلى 
الامل المستمر فى سلوك الإنسان» الاخلاق النظرية , وكالة المطبوعات, الكويت. ط۰۱ ۱۹۷۰ 

(164) فى القيم الاخلاقية يحيل إلى نيتشة وشيلر وهارتمان وسارتر وفى مبادئ الحياة الاخلاقية يذكر 
أخلاق المنفعة (االذة والمنفعة والرواق) ۰ والعقل (كانط) والطبيعة (آدم سميث. روسو gaye‏ شوينهور, 
اششبتسر) . والإرادة (نيتشة) , والشخص (مونييه؛ شيلر) . 

(۱۰۹) فى العقل کاساس القيمة يشير الى الحسن والقبع عند المعتزلةء وفى الانسان یحیل الى التصوف ٠‏ 
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الاسلامی ودور الحبة فيه . وتعریف الحارث الحاسبی لها من «الرضالة القشيرية» وتعريف الجنید 
مقارنة باوفضسطین, وكذلك الحبة الانسانية المالية عند البسطامی وابن عربی . وفی التواضم يذكر 
إراب الصوفية عند الجنید والبسطامی والفضیل بن عیاض, وفی السخاء یحیل الى تحلیلات الصوفية 
فى الرسالة القشيرية 

YY. ۲۱۹/۲۰6۶ -۲۰۳/ ٩۱-۹۰ المصدر السابق‎ 

(۱۱۰) «قصدت فى هذا الکتاب أن أعرض موضوعات النطق الصورى والریاضی عرضاً شاملا متصلا. 
استقصی فيه السائل فى تطورها حتی أبلغ بها إلى آخرصورها ومختلف الاراء التی ادلی بها کبار 

الناطقة فى العصر الحدیث. متخذا فى معظمها موقفا Liye‏ خاصا یتناسب مع سياق العرض, دون 
أن التزم موقفاً موحداً یستهدف الاصالة اکثر مما ينشد الاستقصاء لأننى لم أرد به أن يكون تعبیرا . 
عن القلسفة التی أو من بها وأشارك فى ایجادها والتی أعلنت فى برنامجی لها فى «الزمان 
الوجودی» عن منطق خاص بها ينبثق عنها GY‏ هذا النطق الذی أعلنت عنه al‏ عدي قیاقد 
التکوین» . والمنطق الصوری والریاضیی, النهضة ج۲ / NAW‏ 

(۱۱۱) يحيل إلى التعریفات للجرجانی ٠‏ وشرح القطب على الشمسیة واتوهیدی فی متام روتسد 
ومنطق المشرقيين لابن سيناء وحاشية الشریف الجرجانی على شرح مطالع الانوار؛ والبصاش 
النصيرية الساوی, والسلم الندرق, والمناظرة بين السيرافى وأبى بشرء والسرخسی + ويحيى بن عدى 
۰ والرمانی» ويأتى بامثله من الشمر العربی (الفر زدق) لبيان الإفراد والاستفراق» ومن القرآن للشرطية 
المتصلة, ومفنى اللبيب لابن هشام. و ابن حزم « والفزالی ٠‏ وراى المسبتشرق نولدكه فى اثر المنطق 
الأرسطى على المنطق العريى: والمراجع الأجنبية: الصدر السابق ص١٠.‏ 

(NY)‏ وعسی أن يكون فيه ما يفيد فى توجية البحث all‏ الذى لم يثمر بعد فى المالم el‏ ار 
المرجوة على المنهج السديدء مناهج البحث الطمى النهضة 1577 ص۸ 

.۱۹۱۱ جان بول سارتر. الوجود والعدم ؛ دار الاداب» بيروت ط؟.‎ (VW) 

NAW ألبرت اشفيتسر: فلسفة الحضارة؛ المؤسسة المصرية , القاهرة‎ (\V8) 

(116) بنروبى: مصادر وتيارات الفلسفة العاصرة فى فرنسا . المجلس pla!‏ لرعاية الطوم والفنون 
والآداب والطوم الاجتماعية. الأنجلو المصرية ١9785‏ . 

)111( «رکلاهما (النقد التاريخى ومنهج التاريخ) لم ينفذا بعد النفاذ الكافى فى الدراسات الطمية 
بالعربية ... وجل مانشر فى العربية حتى الآن من أبحاث تاريخية أو تحقيق لنصوص.عربية مصاب 
بافة مستعصية من جراء هذا الافتقار إلى المنهج فى دراسة التاريخ وتحليل النصوص وإلى هذه 
الفاية من تمكين الدارسين من القيام بابحاث تاريخية علمية سليمة المنهج محكمة النتائج قصدت من 
ترجمة هذا المجموع ». لأنجلو اديسونوبوس : | : النقد التاريخى ؛ وكالة الطبوعات. الكويت ۰۱۹۸۱ 
تصدير عام ص ۱٤۹‏ . 

(VV).‏ «ولاضير Wale‏ من اتخاذ هذا الدرس فى الحياة. فإن المصير یضعنا أحيانا فى Boks‏ وجودية 

لاسبيل إلى الخلاص منها إلا بالزهد والعزوف: والاستشهاده جوه : الأنساب الختارة , النهضة ٠١۹٤١‏ 
تصدير عام ص(ج) 

OKs» (1A)‏ الناشر فرومان ‏ شانه شان كبار الناشرين فى أوريا وفى العالم العربی فى عصره الزاهر 
- رجلا واسم الاطلام» . الصدر السابق ص (ح). 


۱۳۷ 


)174( هناك أبيات صدی اسنورة Leal‏ وأخرى السور مولقد خغلقنا الإنسان من صلصال مسنون» «هل 
موه ا AN‏ 
١‏ دوالشعراء يتبعهم الفاوون» pile.‏ ترأنهم فى كل راد بهیمون» «يقولون مالا بفطون»ء «من يعمل 
ا طت ی أساء تیا یات قم Grae‏ کان يطن أن ی کر الف فى 17 
والآخرة فليميد بسبب إلى السماء ثم لیقطم فلينظر هل يذهب كيده» ٠ ٠‏ إن أوهن البيوت لبيد. 
. العنكبوت» «لقر كفر الذين قالوا إن الله هو المسيع عيسى بن مریم ob‏ الله لا یستحی أن يضرب 
مثلاً بعوضاه Gyms‏ : الديوان الشرقى . 
(۱۷۰) يسمى جوته أسماء أجزاء ديوانه باسماء إسلامية مثل كتاب حافظ, كتاب تيمور, كتاب lads‏ 
کتاب البارسی . وبعض elena‏ الکتب موضوعها اسلامی مثل کتاب (الفنی) موضوعه الهجرة. وکتاب 
. (التفكير) من أقوال الفردوسى والرومی, وکتاب (المزن) من أقوال النبی وتيمور ‏ وکتاب (الحکم) من 
أقوال آنوری, وکتاب (الخلد) عن آهل الکیف. الدیوان الشرقى المژلف الفربی ٠‏ المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر 6 بیروت ۱۹۸۰ ط/۲ ص ۱/۳۳۰/۱۹۳/۱۸۰/۱۰۱/۹۸/۷) ۰۰/۳ ۳. 
(۱۷۱) جوته: جيتس فون برلشنجن, الکویت ۱٩۷۹‏ سلسلة السرع العالی ۱۱۷ 
(IVY)‏ جوته: فاوست. الکویت ۱۹۸۹ (ثلاثة أجزاء) . وللأسف لم نستطع الاطلاع على الجزء الأول الفی 
يتضمن مقدمة الترجم للمسرحية . 
(۱۷۳) برشت : الام شجاعة وأولادها ‏ الانسان الطيب فى ستسوان : النهضية, القاهرة ال 
(۱۷۵) وإذا كان النجاح فى راقم Shall‏ من حظ من یسلکون مسلك ستشوینثا Usd‏ لهذا النجاح الوضيم 
الدنىء بل تبا للإنسانية كلها إن ن صارت كلها من نوع سنشويانثا وعدمت كل دون كيخوته» ثربانتس 
دون کیخوته, النهضة القاهرة 1١9١٠‏ . 
(۱۷۵) م‌حسبنا هذا القدر فى تقویم هذه التحفة الرائعة من تحف الادب الاسبانی التی ترجمناها ها هن" 
۱ إلى العريية لاول مرة والتى تعد - على صفر حجمها - من روائم Wl‏ المالی عحياة لشریودی 
تورمس, باریس , الکویت ۱۹۷۱ س"۲آوهی من منشورات المهد الاسبانی العریی للثقافة فى مدرید. 
كلا سیکیو فى U‏ الاسبانية, الکتاب السادس. 
(IVY)‏ لم نستطع لأسف الاطلاع على باقی الترجمات العلن عنها فى الروائع الماثة وهی - (یشننورف ۱ 
من حياة حانریاثر. فوکیه : أندين» بیرون : اسفار أتشیلدهارولد, لورکا: مسرحیات. برشت: دائرة 
۱ الطباشیر القرقازيةء برنمات : هلماء الطبيمةء هیلدرلین : هیبریون» رلکة: صحائف مالتی برجه. 
أيونسكو : فتاة زیاج 
(1WY)‏ لم نستطع للأسف الاطلاع على دیوانی الشعر المعلن عنهما «مرأة نفسی»» «نشید الفریب ركذلك 
على القصص الثلاث: «التسلسل», «لن آختار», «جابر بن حیان». 
(۱۷۸) «فإن وجد فيه الشباب القلق من أبناء هذا الجيل صورة صادقة لشىء ما يجول فى نفوسهم حينما 
ينطوون عليها ويفتشون فى اتاویههاء ٠‏ وكان فى هذا بلسمم لقلويهم المكلومة بجراح الشك والحيرة 
- التوثب نحو المجد ونشدان البطؤلة فى أروع معانیهاء فبها ونعمت. وان رأوه من القتامة والفموض 
دالإسراف فى القلق والقسوة فى تشریح الحیاة. بحيث لا يتصل بنفوسهم القانمة الراضية السمينة 
فهليئاً لهم هذه البرط والصفاء, ولست التمس منهم أن Lang Sas‏ بقراءة مثل هذا الكتاب. وكل ما 
أسالهم إياه أن یضعوا إكليلا من الزهر الاژرق على قبر الشهيد إن مروا به عابرين» هموم الشباب. 


۱۳۸ 


وكالة الصبوعات ۱۹۷۷ ط / " 

(۱۷۹) «إهداء: إلى الأفعى الرهيبة التى آوردتتی موارد الخطينة فى جحیم الشهوات فاقتحمت على برجی 
الماجی, آنا الاعزل, واختطفتنی ثم قذفت بى من حالق فى التيار التدفق لنهر الحياةء وما كنت اعطم 
السباحة. فهویت فى القاع مرات كانت تتتشلنی فیها بشفها الذهبی الزائفء فلا البث حتی أغرص 
من جدید فى أسوأ قرار إلى أن أسدل الستار على ختام تلك المأساة, الیها آهدی هذه الصفحات التى 
سطرتها بيمينها سائلاً الله لها الففران ولى الرضوان. شهيد الشباب» المصدر السایق, الإهداء. 


(۱۸۰) تقول کارمن: . 
الصب طير مريد حر دواما شرید 
إن لم تقم فى غرامی وقعت لا ss!‏ 
لكن إذا همت فاحذر . منى فحبى شديد 
ويقول الفردو: ذات يوم طاف من أعلى الأثير طائف النشوة فى القلب الكسير 
نشوة الحب لها وقع كبير ' 
الصدر السابق ص NV / ٠١‏ 
(۱۸۱) «إلى سلوى, ابتهال واعتراف 
أعيش فى وطنی, ووطنى منفای, تمرح الدنيا حولى وکاتی آنا وحدى الذى oe gl‏ انا موحد وفى 
توحيدى حيوية الوثنية 
بل أناوثتى وفى وثنيتى صفاء التوحيد 
توحيدى Lym‏ الخالق بإزاء المخلوق. أما غيرى فتوحید؛ عبودية المخلوق الخالق والخالق للمخلوق 
سواء وثنيتى تقدس اللمس وتفزع من طفيان البصر 


وثنيتى تمجد الجبد وتهزا بدعوی الروح 

أجل فى کیانی عصارة Blin‏ لن Gal‏ م يها AS‏ الاوهام» . 

«الحور والنور». وكالة الطبومات. الكويت. دار القلم. بیروت ۱٩۷۹‏ ص (و). 
(۱۸۲) «غاية الوجود أن يجد ذاته وسط الوجود. وها هنا صورة إجمالية لذهب فسرنا فيه الوجود.علی 

أساس الزمان وحاولنا تحقيق هذه الفاية للإنسان» ۰ 

الزمان الوجودی. النهضة. القاهرة ۰۱۹۶۵ 
(SAY)‏ مش تور اندریه: شخصية محمد فى مذهب آمته واعتقاداتها . جولدزیهر: العناصر الأقلاطونية 

المحدثة والفنوصية فى الحديث. ۱ 
(144) تلك هى الخطوط العامة لمذهب فى الوجود جديد سنجعل مهمتتا فى الحياة تفصيل اجزائه حتى 

نستطيع أن نحقق للإنسان هذه الفاية التى قلنا إنها خاية الموجود» 

«موسوعة الفلشفة» ج١‏ ص ۳۱۷. 


۱۳۹ 


عبد الرحمن بدوی: 


فيلسوف المتوحد 


/a‏ أحمد صبحی 


آمر یحیرنی: ISU‏ أنجبت مصر - فى زماننا العاصر - ما لم تصل إليه جمیع 
الدول العربية من المفكرين النابفین؟ 

أريد أن أتحرر من أى تحیز. ولا آحب أن أكرر مقولة مصطفی‌کامل: (لو لم أكن 
مصريا لوددت أن أكون مصريا) فهذه مقولة قالها فى زمن جثم فيه الاستعمار على 
معظم أرجاء العالم الإسلامى ووجه سهام نقده إلى مصر. باعتبارها مهد الحضارة. 
ان الانسان یخبفی أن يرضى بما آراده الله .له من حيث المنشأ والموطن؛ وعلیه - بعد 
ذلك - أن یسعی للتحرر من العوامل الجغرافية والاقتصادية والسياسية. إن كانت 
معوقة لنبوغه. إننا لو استعرضنا آسماء کبار أساتذة الفلسفة فى العالم العربی فى 
القرن العشرین فلن نجد من یطاول زکی نجیب وعبد الرحمن بدوی. 

هل أقول مقولة الصدیق عبد الففاررمکاوی: «مصر ولادة»: أى ولود. ولکن ذلك لا 
یفسر الامر الا بانها إرادة الاقدار (إيهب لمن يشاء LIL)‏ ويهب لمن يشاء 
الذکور أو یزوجهم ذكرانا وانائا ویجعل من يشاء مقیما]. 

فلا فضل لام البنین فيما أنجبتهء كما لا ینبفی أن تتحمل العقیم آدنی قدر من 
الزراية. 

هل نرد الامر إلى (عبقرية الکان) كما Jad‏ جمال‌حمدان. فنقول باجتماع موقع 
جفرافی آمثل مع وضع طبیعی مثالی فی تناسب وتوازن» ربماء وإن كانت عنده قد 
تفسر ذيوع الشهرة وعلو الصیت. فربما کانالشوکانی آغزر إنتاجا وأعمق فکرا من 
الشیخ محمد عبده, ولکن الأول لم يبلغ صيت الاخیر ولا شهرته» ولکن الامر بالنسبة 
ازکی نجیب.وعبد الرهمن بدوى لیس كذلك إن قارناهما بسواهما من أساتذة 
الفلسفة فى العالم العربی, ولکنها العبقرية الحقة فى نموذجین فریدین. 

وقد اضاف‌العقاد إلى التساژل بعداً آخر فى حدیثه عن الشیخ محمد عبده!" حين 
اشار إلى أن معظم مفکرینا نشاوا فى الریف ثم كان ظهورهم ونبوغهم فى الدينة. 
وهو آمر یصدق تماما على الاثنين» فما عسی أن یکون ذلك التفاعل بين الریف 


م٠٠‏ - عبد الر حمن بدوي 
۱:۳ 


والمدينة؛ فى نبوغ النابغين وظهور الفکرین؟ لست آدری!. 

هذه مقدمة كان لابد منها قبل الحدیث عن عبد الرهمن‌بدوی الذی آغنانا عن 
التنقيب عن سيرته بما كتبه عن نفسه فى موسوعته الفلسفية التى انفرد بتالیفها. 
وفيها يتبين أنه آلف أكثر من مائة وعشرين كتابا حتى عام ۱۹۸۶ إلى جانب مئات 
القالات والأبحاث التى ألقاها فى المؤتمرات الدواية بالعربية والفرنسية وا لإنجليزية 
والالانية والأسبانية. 

وقد يظن من يسمع هذا عنه أنه تفرغ تماما الفلسفة كما تفرغ جمال حمدان 
للجفرافياء وأنه لم يشغل نفسه بشیء سوى العلم» غير أن من يعرفه فى شبابه. ومن 
allel‏ على سيرته؛ يعرف أنه خاض فى السياسة وأنه كان عضوا فى حزب (مصر 
الفتاة) (من -۱٩۳۸‏ .154) ثم عضواً فى اللجنة العليا للحزب الوطنى (من ۱۹6۶- 
VAT Go] )۲‏ من المجلد الأول من موسوعة الفلسفة] وأنه اختير عضوا فى لجنة 
الدستور التى كلفت - فى يناير ۱۹۵۳- بوضع دستور جديد لمصر.. Gly‏ اسهم 
-خصوصا - فى وضع الواد الخاصه بالحريات والواجبات. وأتمت اللجنة وضع 
الدستور فى أغسطس ۱۹۰۶ ثم يعلق قائلا: «ولكن القائمين على الثورة لم يأخذنوا به 
لما فيه من تقرير وضمانات للحريات والحكم الديمقراطى السلیم. ووضعوا بدلا منه 
" دستور 14671 الذى صادر الحريات وكان مسندا للطفيان الذى استقر بعد ذلك 
لعدة سنوات» [نفس الصفحة السابقة]. ولنا على هذه الفترة من اشتفاله بالسياسة 
ملاحظتان: 

الملاحظة الاولی: تتعلق بانضمامه إلى.حزيين عرفا بالتطرف الوطنى - إن صع 
التعبير - فهل كان ذلك إيمانا منه بالعبارة التى أوردها فى كتابه عن رابعة العدوية: 
«إن الاعتدال من شان الضعفاء والتافهین. أما التطرف فمن شيمة الممتازين الذين 
يبدعون ويخلقون Nagas ll‏ 

الملاحظة الثانية: إن استقرار الطفيان - النی أشار إليه - أدى إلى تفرغه التام 
للعلم. تماما كما أدى استيلاء معاويةعلى السلطة إلى أن طلق نفر من المعثْزلة 
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السیاسیین السياسة واشتغلوا بالعلم والعبادة, كما ورد فى تفسیر نشاة المعتزلة. 
ریعلق الدکتور علی‌النشار على هذه الرواية بقوله: كثيراً ما يصحب السخط على 
مجریات آمور السياسة.. اعتکاف على العلم(۳)..: 

وقد جعله تکوینه الفکری جامعا بين الاصاله والعاصرةء الاصالة حين نتلمذ على 


الشيخمصطفى عبد الرازق. الذی يصفه بانه كان مثالا كاملا للانسان, نبالة نفس 
ومکارم آخلاق. كما كان عالا بالعلوم الاسلامية...... والمعاصرة حين تلقی العلم على 


آیدی نخبة من کبار استاذة الفلسفة الفرنسیین وعلى رأسهم لا لاند. 

ولكن هل كان بدوی مائلا إلى نهج المستشرقين فى میدان الدراسات الاسلامية 
وی راسهم باول‌کراوس, إنه يشير إلى أن لکرواس اليد الطولی فى توجههه فى 
ميدان انتقال التراث اليونانى إلى العالم الإسلامىء بفضل علمه الهائل ومنهجه 
الفيلولوجى الدقيق ومكتبته الحافلة بأعمال الستشرقين, فضلاً عن أنه - فى ترجماته 
لدراسات المستشرقين - لا يلجا إطلاقاً إلى التعقيب عليها من منظور إسلامى كما 
فعل الدكتور عبد الهادى gal‏ ريده رحمه الله, ولكن من الخطأ أن يؤخذ ذلك عليه أو 
أن يتهم بضعف عقيدته؛ إذ كان ذلك هو منهجه فى كتب التراث» أن يقدم النص فى 
. أمانة وموضوصية؛ يستوى عنده أن يكون حديثه عن المعتزلة أو الأشاعرة أو 
الإسماعيلية, اللهم إلا إذا كان النص يثير لديه الشكوك. 

كما فعل فى حبيث فریدالدین‌العطار. فيما نقله عن رابعة المدوية؛ والذى وصبف 
ما يرويه بأنها أساطيرء إذ الامر هنا لا يتعلق بالعقيدة وإنما بالحقيقة المجردة التى 
بری"آنها أولى op LVL‏ وفقا لمنهجه فهو یری أنه لا يكتب للمسلم بخاصة, وإنما 
Malay ital‏ | 

ومن ناحية آخری لیس من بين مزلفاته باللفة العريية كتاب له طابع آیدیواوچی 
على خلاف الامر لدی زكى نجیب الذی تعد معظم مزلفاته - منذ الستینیات - متعلقة 
بمشكلة الاصالة والعاصرة حيث لجا إلى دراسة نقدية لترائتاالفکری, وا لنهجان - 
فى رأيى - متکاملان ومطلویان. ۱ 


۱11 


ویصفتی مشتفلا بالفلسفة الإسلامية فإننى أقرر أنه بالرغم من أن عبد الرحمن 
بدوی كان موسوعة کاملة فى مختلف فروع الفلسفة مؤلفا ومترجماً من عدة لفات 
أوربية؛ فإن فضله على الشتغلین بالفلسفة الإسلامية لا یجاری, فما کتبه فى غیرها 
كان یمکن أن قوم به غيره تالیفاً أو ترجمة؛ آما ما قام به فى نطاق الاسلامیات - 
ويخاصة تحقیقاته على مخطوطات - فإنه ينوه به فريق کامل من الشتفلین بهاء ولا 
يقدر على ذلك غير عبد الرحمن بدوی, وهذا بعض ما کتبه فیها, تالیفاً أو ترجمة لو 
تحقیقا: 

۱- من تاريخ الإلحاد فى الاسلام 

۲- أرسطو عند العرب 

۳- الإنسانية والوجوبية فى الفكر العربى 

4- شخصيات قلقة فى الإسلام 

0 - منطق ارسطو 

1- رابعة العدوية 

۷- شطحات الصوفية 

۸- منطق آرسطو (الجزهء الثانى) 

4- روح العضارة العربية 

۰- الإشارات الإلهية؛ للتوحیدی 

۱- الانسان الکامل فى الإسلام 

۲- منطق أرسطو (الجزء الثالت) 

۲۳- الحكمة الخالدة, اسکویه 

۶- فن الشعر, لارسطو 

So‏ البرهان من الشفاء» لابن سينا 

-١‏ عیون الحكمة. لابن سينا 

۷- فى النفس, لأرسطى 


١41 


۸- الاصول اليونانية للنظريات السياسية فى الاسلام 
4 الأفلاطونية المحدثة عند العرب 

-Y..‏ أفلوطين عند العرب 

۱- مختار المگم» للبشر بن فاتك 

. ۲- الخوارج والشيءة, لفلهاوزن 

77- الخطابة, ارسطو طالیس 

٠‏ - تلخیص الخطاية, لابن رشد 

—Yo‏ مخطوطات ارسطو فى العريية 

1"- مولفات الفزالی ‏ 

. ۷- مژلفات ابن خلدون . 

۸- فضائح الباطنية 

۹- دور العرب فى تکوین الفکر الاوربی 

۰- رسائل ابن سبعين 

۱- فن الشعر, لابن سينا 

“TY‏ أبن عربی.. لاسین بلائیوس 

۲۳- الفرق الإسلامية فى الشمال الإفريقى 

4 مذاهب الاسلامیین | 

-٥‏ شروح على آرسطو مففقودة فى اليونانية 

1- التعلیقات, لابن سينا 

۷- رسائل الکندی والفارابی واپن باجة وابن عدی 
۸- مذاهپ الاسلامیین جا 

۹- افلاطون فى الاسلام 

۰- صوان الحكمة؛ لابی سلیمان السجستانی 

۱- تاريخ التصوف الاسلامی من البداية حتی القرن الثانی 
- دراسات ونصوص محققه فى تاريخ الفاسفة والعلوم عند العرب. 


۱:۷ 


وتر جمة عن الفر نسية: 


۱- La Transmission de ۱۵ Philosophie greeque au monde arabe. 
)- Philosophie et theologie de L' Islam a L'epoque classique. 
1- Histoire de la philosophic en Islam 2 vols. 
4+ Quelques Figures et thémes de la philosophie Islamique. 
فضلا عما کتبه عن بعض مفکری الإسلام فى کتاب:‎ 
History of Muslim philosophy. 


هذا ما كتبه فى الفلسفه الاسلامیه حنی ۱۹۰۸6۶ نقلا عن سیرته الذاتية فى 
موسوعة الفلسفة التی صدرت ۱۹۸ وأعتذر عن عدم متابعة ما ألغه بعد ذلك. 

إنه - حقا- من فضل الله علینا- نحن الشتفلین بالفلسفة الاسلامية - أن ظهر 
عبد الرحمن بدوی, نمط فرید من الاساتذة والفکرین یتعذر أن یکون له مثیل. 

sil‏ سعدت بالعمل مع أستاذى الدکتور عبد الرحمن بدوی آریم سنوات من آواخر 
عام ۱۹۱٩‏ إلى صيف ۱۹۷۳ فى ليبياء وما من آحد يسمع منی ذلك إلا ویقول: وکیف 
تعاملت معه؟. فالانطباع السائد عنه أنه متجهم مترفع عن صحبة الناس وإنك إن 
اقتريت منه فقد تمسك سخريته اللاذعة دون مناسبةء وحقيقة الأمر أنها غلالة رقيقة 
يخقى بها عبد الرحمن بدوى حقيقة مشاعره وخصاله التى تماثل خصال جماعة 
اللامتية. تلك الطائفة من الصوفية التى قيل عنها إنها كانت تظهر شرا وتضمر خيراً 
وتحرص على أن يلومها الناسء اهتك عنه تلك الغلالة الرقيقة من التجهم والترفع. 
حينئذ سيتفجر لك: ينبوعاً من العلم فى شتى جوانب المعرفة. 

قد تعرفون عن عبد الرحمن بدوى أنه شاعر وأديب::كان الشعراء فى ليبيا يدعونه 
إلى مجالسهم ليثقفهم فى ple‏ العروض والأوزان والقافية. بل كان أساتذة اللفة 
العربية من دار العلوم یسالونه فى مشكلات لغوية فى صميم علوم اللغة وفقهها. 


۱۸ 


اکت غ رشن يروو" AEG,‏ انا س ي اهو امه رت رن 
تعرض للاعتقال ومصادرة کتبه واقتحام بيته فى حركة همجية بربرية من جانپ 
اللجان الشعبية. على أثر وشاية خسيسةء يذكرنى بما وقع للفزالی الذی برونی عنه 
أنه تعرض لعصابة من قطاع الطرق فى طریقه إلى الحجاز, وبعد أن سلبته کل ما 
يملك اندفع إلى رئيس العصابة قائلا: خذ متاعی ونالی ولکن دع لى هذه الکراریس 
التى فیها العلم الذی آفنیت فيه عمرى» فما كان من رئيس العصابة إلا أن ضریه 
على رأسه قائلا: كيف أنت عالم إذا لم يكن العلم فى رأسك, یقول‌الفزالی: فالیت 
على نفسى - بعدها- أن أحفظ كل كتاب يقع تحت يدى حتى لا يسلبنى العلم قاطع 
طریق» أقول: كان بدوى أشد حرصا من الفزالى فقد استوعب الدرس قبل مصادرة 
كتبه- وقد كانت تملا كل جوانب شقته- ومن ثم لا تجد انقطاعا فى التأليف بين 
سنتى ۱٩۷۶ ۰۱٩۷۳‏ وإنما تواصل وعطاءء فإن له ذاكرة يغبط عليها مكنته من معرفة 
اللغات الأوروبية التى يعرفهاء وقد أضاف إليها الفارسية حين انتدب للتدريس فى 
إيران عام ۱۹۷۶ كما مكنته أن يستوعب كل ما يعى من معارف متنوعة فى شتى 
العلوم. 

f=‏ سه 

وصف عبد الرحمن بدوى كتابه: (مذاهب الإسلاميين) بالقول: «كتاب يشتمل على , 
اعلام اصحاب المذاهب الذين GLAST‏ أنظمة فكرية استندت إلى التراث الیونانی من 

ناحية, والتراث og Sill‏ الإسلامي.من ناحية آخری, ونتج عن هذا التأثير المزدوج 
'مركب فكرى خاص امتاز بالأصالة إذ! ما قورن بسائر الثيارات الفكرية فى تاريخ 
الإنسانية. ومن هنا فان من الواجب أن يدرس قائما برأسه بوصفه إسهاما خاصا 
فى الفكر العالمى». 

۱- بقع الكتاب فى مجلدين كبيرين: بقع المجلد الأول فى ۷۰۰ صفحة. وقر: 

صدرت طبعته الأولى عن دار العلم للملايين فى بيروت فى يناير ۱۹۷۱ عن المعتزلة 
والأشاعرة. وقد تناول فيه الأصول الخمسة لدى المعتزلة ثم أهم الشخصيات: كواصل 


۱۹ 


بن عطاء وأبى الهذیل العلاف وإبراهيم بن سيار النظام ثم آبی على الجبائی وابنه 
wl‏ سین عارضا لجليل الکلام. أو بالأحرى (الإلهيات) ثم دقيقه أو (الطبیعیات) 
وقد استفرق هذا الجزء 446 صفحة ولا كان آعلام المعتزلة من البصریین فانه لم 
يفرد 1عتزلة بغداد مکانا فى کتابه. 

ثم انتقل إلى أعلام الاشاعرة بدهاً بمن تنسب الفرقة إليه وهو أبو الحسن 
الاشعری ثم الباقلانی والبفدادی — ويقع حديثه عنهم فى ۲۱۰ صفحة. 

ولا لم تكن للأشاعرة آراء متميزة فى قیق الکلام فانه لم یلتزم بتصنیفه السالف 
بصدد العتزلة» من تقسیم الکلام aan‏ حيث طفت موضوعات أخرى 
كنظرية (الکسب) لدی الاشعری ونظرية (الامامة) لدی الباقلانی. ثم تحدید الاصول 
التی اجتمم علیها أهل السنة والجماعة لدی البغدادی, وأخيراً دخول الاشاعرة 
معترك الرد على الفلاسفة فى شخص الجوینی. 

وهو فى هذا - كله - پستند إلى كل الصادر التاحة, لا يكاد یفوته منها کتاپ, 
وكذلك إلى المراجع الهامة؛ عربية وأجنبية. 

ومع أنه يمكن أن يعد كتابه وثائقياً. لكثرة ما ا ادن ی ا ا 
تعليقات مفيدة كالرد على من نسبوا حرية الإرادة لدى القدرية والمعتزلة إلى يوحنا 
الدمشقى أو إلى الأثر المسيحى. 

ومع أن من وردت أسماؤهم من أعلام المعتزلة والأشاعرة قد ورد الحديث عنهم فى 
كتب أخرى فان GUS‏ الدكتور عبد الرحمن بدوى أكثر شمولا وأوفى بالفرض, حيث 
يعرض لأمور لا أظنها فى كتب غیره. فإن ورد المديث عن ردود المعتزلة على ' 
المرقونية أو الديصانية أو المانوية فإنه يعطى القارئ فكرة مفصلة عن هذه النهل. 

وان ورد ذكر أن نفقة أبى الحسن الأشعرى كانت سبعة عشر درهما فانه يوضع 
للقارئ قيمة هذه العملة بالفضة آنذاك (ص0۰۳). 

وإن ذكر أن عبد القاهر البغدادى عاش فى خراسان, ومع أن الكتاب فى العقائد 
ولیس فى التاريخ السیاسی, نحو ما ذكرء فإنه يتوسع فى الحديث عن خراسان من 


ص 14۸ - ]11١‏ بحجة أن خراسان لم تلق عناية كافية من الباحثينء مع أنها كانت 
أخصب البلدان الاسلامية بالتيارات الكلامية. 

على أن هذا التوسع قد جاء على حساب موضوعات أخرى تفوقها آهمية. فهو لم 
يشر مثلا إلى معتزلة بفداد. أو بالأحرى لم يفرد لهم مكانا فى كتابه مع أنهم قد 
أثاروا المشكلات الكلامية التى أحدثت جلبا fie‏ مشكلة GIR)‏ القرآن)؛ كما أنه توقف 
بضدد الأشاعرة عند الجوینی» ومعلوم أن من جاءوا بعده كانوا أشد تأثيراً فى الفكر 
الاسلامی مثل الغزالىء أو أقوى جدلا مع الفلاسفة مثل الشهرستانى؛ ولكن الدكتور 
بدوى توقف حيث كنا نطمع منه إلى مزید. سواء بالنسبة للمعتزلة أو الأشاعرةء بل 
إننا كنا نطمع منه عن أن يحدثنا عن فرق إسلامية أخرى كالظاهرية ومذهب السلف. 
ذلك أن حديثه له مذاق مغاير عما كتبه الآخرون ففنه التزام بالنزاهة التامة فى 
العرض والحياد فى الرأى وانتهاج للمنهج التاريخى الفيلولوجى ومن ثم فإن الشمول 
الذئ يتعذر أن نجد له مشلا فى كتاب آخر. 

۲- يتبادل الدكتور بدوى فى المجلد الثانى الإسماعيلية والقرامطة والنصيرية ' 
والدروزء وهذه تمثل تيارات الباطنية الرئيسيةء يجمعها كلها تأويل النصوص 
القدسة, أو شبه القدسة. تأويلاً باطنياً يختلف عن العنی الظاهر ابتفاء التوفيق بين 
هذا المعنى ويين المطامع المستترة: إذ ارتبطت هذه الفرق باتجاهات سياسية 
واجتماعية واقتصبادية خطيرة. ۱ ۱ 

يعد الدکتور بدوی هذه التيارات أيديولوجيات أكثر منها مذاهب فكرية. وما 
الايديولوجية إلا البطانة النظرية للحرکات السياسية والاجتماعية. وقد رأى الدکتور 
بدوی التوسع فى تاریخها السیاسی الذی يتعذر فهم أفكارها وآرائها دونه. 

ويشير الدکتور بدوی إلى اهتمام فریق من المستشرقين منذ القرن التاسم عشر: . 
أ فضلا عن بعض الکتاب - یقصد اليساريين - بهذه الفرق باقوی من اهتمامها . 
بمذاهب العتزلة «أهل السنةء ویصف هذا الاتجاه بانه حب استطلاع مرضی یحفل 
بالافکار الفريية وا مذاهب الشاذة..... ویمتاز هذا المجلد باعتماده على عدد کبیر من 
مخطوطات لم یسبق نشرها. 


۱۵۱ 


وقد انتهج النهج التاریخی الفیلولوجی - تماماً كما فى الجزء الأول - ویفسر 
اختباره لهذا النهع بانه مزرخ أفكار لا شان له بالحكم عليها من منظور دینی أو 
مذهبی حتى لا يحيد عن الوضوعية أو یجانب الامانة العلميةء فضلا عن أنه لیس من 
حق فرقة بعینها أن تدعی آنها تملك - وحدها - الحق أو آنها تمثل الدین الصحیح, 
وهو فى ذلك محق إذ لم بلزم عن هذه الدعوی إلا اعتقاد کل فرقة آنها وحدها الناجية 
دون سائر فرق المسلمين. 

ويمهد الدكتور بدوى للحديث عن الفرق المذكوره بتقديم التصورات الآتية: 

-١‏ التأويل الباطنى لدى اليهودية وا مسيحية دون أن يعنى ذلك حكماً بتأثر فرق 
الباطنية فى الإسلام بهاء إذ التثويل الباطنی قائم فى كل دين (ص١١).‏ 

-١‏ لما كان التشيع - ويخاصة فكرة تأليه على لدى بعض الفلاة - ترد إلى أبن 
سبأ فقد نتبع أمره وفكره. 

؟- وتآليه إنسان إنما يعنى التجسد - تجسد اللاهوت فى الناسوت - كما سترد 
لدی التصيرية: حيث تالبه علی» أو الدروز: حيث تأليه الحاكم بأمر الله وقد اقتضی 
ذلك الحديث عن عقددة التجسد. 

وی اكز الهدية هن ee‏ لدى الكيسانية إلى أن خرجت من نطاق 
الشيعة الحدود لتصبع معتقداً إسلامياً عاما لدی کثیر من فرق اللسلمین. 

يشرع الدکتور بدوی فى حديثه عن الإسماعيلية بدعوة القرامطة التی اشتهر 
بأمرین: بطابعها الاجتماعی من جهة؛ ويأخذهم الحجر الاسود, من مكة من جهة 
gyal‏ فیشرح بالتفصیل مراتب دعوتهم ومژلفاتهم. وقد شغلت هذه الفرقة ما يقرب 
من Tile‏ صفحة من الکتاب (ص ٩۲‏ - ص۱۸۷) 

sayy‏ الفصل الذی عقده الدکتور بدوی عن أعلام الفکر الاسماعیلی وعن آرائهم 
من pal‏ فصول الکتاب لنا نحن الشتغلین بالفلسفة الاسماعيلية, وقد ذكر ستة عشر 
شخصاً من اعلامهم من آهمهم: أبى حاتم الرازی وأبى یعقوپ السجزی. وحمید 
الدين الکرمانی والقاضی النعمان وناصر خسروء ذاكراً آهم مژلفاتهم. 

آما آراژهم فقد قسمها إلى ثلائة مباحث: 


۱6 


۱- فى الإلهيات ‏ ۲-فی النفس الانسانية 

۳- فى الامامة 

ویعقد مقارنة دقيقة بين آراء الاسماعيلية وکل من اخوان الصفا وابن سينا فى 
الإبداع» ثم موازنة بين alle‏ الأفلاك وعالم الديانة. 

وفی فکر آیدیولوجی كان لابد من نکر الواجبات نحو الائعة ومفهوم کل من 
(الولاية) و(العادلة). 

ويؤكد فى الفصل الخاص بالاخرویات رفض الاسماعيلية لعقيدة (التناسخ) 
بالرغم من أن معظم عقائدهم يمكن أن ترد إلى مصادر آجنبية, غير أنه لا كان 
الاعتقاد بالتانسخ يتعارض:تماما مع الاعتقاد بان الثواب والعقاب فى اليوم الآخر 
فإنهم التزموا بالاصل الاسلامی. ۱ 

يشفل الفصل الخاص عن آعلام الاسماعيلية من ص ۱۸۸ - ۰۲۱۵ أما آرازهم 

الفلسفية ومعتقداتهم | لذهبية فتشغل من ص ۲۱۹ - ص ۳۱۵. 

والتزام الدكتور بدوی بالوضوعية الطلقه oles‏ إلى استبعاد التعبیر الستهجن 
الذی یطلق على إحدى صور الاسماعيلية وأعنى بذلك (الحشاشین), وإنما یستخدم 
تعبیر: (إسماعيلية الموت)؛ ولا غلب على هذه الطائفة الجانب السیاسی والحربى فقد 
آفرد الدکتور بدوی مکانا انشاطهم السياسی. غير أن الذی هم الباحث فى الفلسفة 
من طائفة إستماعيلية الوت آکبر عالم عاش بين ظهرانیهم فترة طويلة واعنی به نصير 
الدين الطوسى (ت (a WY‏ فيؤكد أنه كان اثنی عشريا وليس إسماعيلياء ومن ثم لم | 
يتوسع فى الحديث عن كتابه «تجريد العقائد» والشروح عليه لأنه يحمل طابعاً اثنى 

ولا يجد النصیریة!" غرابه فى تأليههم عليا فكما تجسد جبريل فى صورة أعرابئ 
ممثلا للخیر. وكما تمثل الشيطان فى صورة بشرية ليعمل الشرء ولا لم يكن بعد 
الرسول من هو أفضل من على وقد ظهر فى صورتين: صورة بشرية. إلى أن خلصه 
ابن ملجم من صورته الناسوتية» فالنصيرية من أقدم صور غلاة الشيعة» ومازالت 
قائمة إلى يومنا هذا فى بلاد الشام. ويحبون أن يتسموا باسم العلویین وألا يتم 


١م‎ 


تمبیز بینهم وبين سائر فرق الشیعا!". 
وقد ذکر البکتور بدوی عاداتهم وأعيادهم وتتبع تاریخهم فى عصرنا الحاضر. 

ویقم هذا الجزء فى حوالی ۸۰ صفحة (ص1۲۵ - ص ۵۰۱) 

وقد خصص الدکتور بدوی أكثر من ثلاثمائة صفحة لعرض ديانة الاروز 
(التوحید) لا لاشتمالها على أفكار فلسفية أو كلامية وإنما لانها أكثر العقائد غرابة 

وإذا كان التالیه لازما عن غلو فى التقدیس, فليس فى سيرة الحاکم بأمر الله ما 
يدعو إلى تقديسه أو يبرر تالیهه: شخصية سادية متناقضة شاذة باعثة على 
السخريةء ينشئ المساجد ويبطل المكوس ويسرف فى الكرم والتعبد وینزل أشد 
البطش والعقاب باللصوص والفشاشين. ويسرف ایضاً فى سفك الدماء بالقواد 
والوزراء والطماء دون مبررء ولم تأتنا سيرته من الخصوم والأعداء حتى يعد ذلك 
افتراء dale‏ وإنما لم ينكر ذلك دعاته مثل حمزة بن على ومحمد الدرزی. وانعكس 
ذلك التناقض على op LAY!‏ أما عقال الذهب ابتداء بجمال الدين التنوخى (ت۸۸4ه) 
وانتهاء بالشخصية المعاصرة كمال جنبلاطء فشخصيات عرفت بالعلم والزهد 
والتقشف والعناية بأخبار الأولياء والصالحين, وأما العوام أو الجهال فنجد نقض 
أحكام الشريعة والقول بإسقاط التكاليف. 

لقد تركنا الدكتور عبد الرحمن بدوى - بعد قراءة هذا الفصل الطويل عن الدروز 
- فى استغراب وعجز عن التفسير أو حتى التبرير ولكن يبدو أن الواقع يشتمل على 
غرائب تحير عقول الفکرین. ۱ 

ویعد: ۱ 
فکتاب الدکتور عبد الرحمن بدوی «مذاهب الاسلامیین» - وبخاصة الجزء الثانی 
- کتاب فرید. لا یقوی على تالیفه غير عبد الرحمن بدوی. لیس فحسب للموضوعية 
والهیاد. cum‏ غایته العلم ولا شىء غيره» وانما لاستناده إلى حشد من الژلفات 
وا لخطوطات التی لا تتاح لأحد غير فیلسوفنا التوحد «عبد الرحمن بدوی» 

جزاه الله عما قدم لنا - نحن المشتغلين بالفلسفة الإسلامية - جزاء العلماء 
العاملین ا مخلصین الصادقین ومتعه بالصحة والعافية وا مزيد من العطاء 
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الهوامش 


(۱) عباس محمود العقاد: الشیخ محمد عبده (مجموعة أعلام العرب) 

(۲) عبد الرحمن بدوی: شهيدة العشق الالهی ص۱۷ الطبعة الثانية ۱۹۱۲. 

(۳) المطى: التنبيه والرد على أهل الاهواء والبدع. 

(4) على سامی النشار: نشاة الفکر ج ۱ ص.1۳. 

)0( عبد الرحمن بدوی: موسوعة القلسفة VV Ope‏ 

(1) يذكر اسمه على أغلفة کتبه مجرداً من لقبه الطمى «دکتور» وذلك OY‏ الفکرین قد بلفوا مرحلا 
تجاوزوا فیها بکثیر هذا اللقب. 

(۷) سموا كذلك نسبة إلى نصير غلام الإمام على. 

(A)‏ يتشبهون بالشيعة فى الفقه الجعفری غير أنهم يخالفونهم فى تاليه على وفى الاعتقاد بالتناسخ. 
والیهم ینسب رئيس جمهورية سوريًا الحالی. ۱ 


عبد ا 
لر 
حمن 

بدو 

ی 


فیلسوف | 


د.ا 
ميرة 
حلمی 

مطر 


من العسير على باحث أن يلم إلماماً LG‏ بفکر وإنتاج الفکر والفیلسوف الکبیر 
الاستاذ الدكتور عبد الرحمن بدوی» فدائرة معارف بدوى لا تقل فى حجمها عن 
دوائر المعارف الفلسفية المعروفة عالمياًء بل تجل عن الحصر التام. إذ هو مبدع فى 
الادب والشعر, ومؤرخ وناقد لتراث الإنسانية بأجمعه. من العصر الیونانی إلى 
العصر الحاضر وله فى الإسلاميات باع المحقق الناشر المخطوطات لم يسبقه إليها 
آحد. أما الترجمات فتكون روائم قصد أن يبغ بها المائة.. 

ويكفى أن نقف عندلمحات من رؤيته للحضارات الإنسانية وعنايته بروجهاء وتأثره 
بأهم فلاسفاتها الألمان أمثال هيجلر واشبنجلر وشفيتزر. 

وبداية بالفلسفة اليونانيةء رأى بدوى أن الفلسفة yok‏ لها أن تبلغ فى هذه 
الحضارة اليونانية قمة(), وى الرغم مما جات به من مذاهب فى الوجود والاخلاق 
والسياسة والمعرفة إلا أن هناك مشاکل ظلت دون oon‏ على رأسها تلك الثنائية بين 
الروح والمادة أو بين الهيولى والصورةء وهی الثنائية التى أكدها أفلاطون ولم يستطع 
ارسطو - رغم ما قام به من نقد لمذهب أفلاطون - أن يقضئ عليها. كذلك فإن 
ا منهج الفقلى الجدلى الذى ساد هذه الفلسفة شابه التجريد المطلق وعدم إمكان 
. الرجوع إلى التجرية. . 

وحين غزت الأفكار الشرقية الروح اليونانية جاتها بفكرة الانفصال بين النتاهی 
واللامتناهی, ووجدت فكرة المتوسطات مجالا واسعا فى تصورات هذا العصر كما 
نجد فى الفتوحى السكندرى ولم يكن الفكر الیونانی كذلك. لأنه لا يميز تمييزأً كبيراً 
بين الإنسان والآلهة بل يقول باتصال وتطور مستمر(". 

وإذا رجعنا للتمييز الذى يراه بدوى بين روح الحضارة فى بدایتها وروحها فى 
نهايتهاء فإننا ننتقل من دور الخلق والإبداع - فى الدور الأول - إلى دور الاستهلاك 
والتبديد - فى الدور الثانی- الذى يطلق عليه اسم (دور المدنية)؛ ففى دور الحضارة. 
لا ينفصل المعقول عن اللامعقولء وعلى العکس من ذلك نجد النزعة العقلية التى تحلل 


م١١‏ - عبد الرحمن بدوي 
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وتنقد تغلب على دور الدنیه. 

وحين بتناول نشاة الفلسفة اليونانية فإنه يحسم السؤال الخاص بما إذا كانت 
هزه الفلسفة فد نشأت بطبيعتها من تربة يونانية؛ أم من تأثرها بالأفكار الشرقية, 
ويرى أن نشأة هذه الفلسفة ترجع إلى طبيعة وخصائص الشعب اليونانى نفسه» ومن 
الظروف الحضارية التى وجدت فى القرن السابس قبل الميلاد فى بلاد اليونان, 
ويظهر تأثره بنيتشة فى قوله بالمصدر الصوفى الذى نشأت عنه الفلسفة, كما نجد 
فى كتابه الفلسفة فى العصر التراجيدى لليونان» ويظهر تأثره أيضماً بإروين روده فى 
كتابه عن النفس, Gum‏ سادت الفلسفة اليونانية أفكار صوفية لاهوتية. 

على أى الحالات يفسر بدوى هذه النشأة بفكرته عن روح الحضارة المسيطرة على 
فكره. ویدلل على .ذلك بافکار مثل فكرة القدر والعدالة والقانون الكلى الذى يحكم 
الكون والإنسان على السواء. ۱ 

وإذا كنا بصدد تلك الحنضارة اليونانية فلابد أن نقف وقفه آخری إزاء ما تعد 
لحظة هامة فى تاريخ اليونان الروحى والحضاری. لحظة نشأة النزعة السوفسطائية 
وتشابهها بعصر النهضة فى أوريا. فهاتان اللحظتان الحضاريتان - كما يقول 
«اشبنجلر» - متوافقتان فى كل من المضارة اليونانية والحضارة ‏ لأوروبیا» وقد 
تميزتا بنزعة إنسانية أرجعت المعابير للإنسان واحتفلت به احتفالا شدیدا . فكذلك 
فعل السوفسطائيون حين نقلوا البحث من الطبيعة إلى الإنسان وأرجعوا إليه بصدر 
القيم, سواء فى ذلك قيم الحق أو الخير أو الهمال. بل إن ما تميز به عصر النهضة 
الأوروبية من عناية بالخطابة والنثر وجد أيضاً لدى المنوفسطائيين. 

ومع ذلك فإن حركة السوفسطائيين فى القرن الخامس قبل الميلادء وعصر التنوير 
فى القرن الثامن عشر فى الحضارة الاوروبية» بشتركان فى صفات متشابهة 
نتلخص فيما يعرف بنزعه التتوير (Aufklarung)‏ ومن pal‏ خصنائصها الإيمان 
بالتقدم المستمر نحو الفاعلية الأصلية للإنسانية وجعلها فى العقل. واعتبار العقل : 
حکما مطلقا فى کل شىء وإخضاع التقالید والعادات الورونة لحكم العقل د ثم النزعة 
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الفردية التی تجعل من الفرد وهریته الاساس لكل تقویم. سواء فى الفن أو فى 
الأخلاق أو فى العرفة أو الدينء فهذه خصائص نجدها متوافقه فى الفترتين(". 

وإذا كان لكل حضارة روح إذ الحضارات - فى رأى بدوی - كالكائنات العبة. 
لها ما لكل كائن حى من ميلاد ونمو وانلال, تتشا - على حد قول اشبنجلر - فى 
اللحظة التى تستيقظ فيها روح كبيرة» وتموت عندما تحقق هذه الروح كل ما بها من 
ممکنات. فترجع إلى الحالة البدائية. أى بعد أن تنشأ شعوب ولغات, ومذاهب فى 
الدين والفن, ودول سياسية. 

وتتلخص خصائص الروح اليونانية - فى رأى بدوى - فی: الانسجام التام بين 
العالم الخارجى والعالم الباطنی؛ بين العالم الاکبر والعالم الأصفر, ونتيجة لهذه 
الروح لم ّعْنَ الفلسفة اليونانية - فى بداية نشأتها- بالاخلاق الفردية. وإنما ظهرت 
فى دور الدنية. حين زاد التمبيز بين الذات الفردية» وبين الواقع الخارجی, أى بعد أن 
تخطت دور الحضارة إلى دور المدنية. أى بعد فتوح الإسكندز الأكبر واختلاط هذه 
الحضارة اليونانية بثقافات الشرق, ونتيجة هذا التزاؤج اصابها الاضمحلال الذى 
أدى بالفرد أن ينشد السعادة الخاصة بنفسه وانضرف عن الاشتفال بالسياسة 
وحقوق الواطنة. من هنا نفهم لم زادت العناية بالسلوك وقواعد pay)‏ والبحث عن 
السعادة الفردية, على نحو ما نجد عند الرواقیین والأبيقوريين, اللذين کانوا ینشدون 
الطمائينة السلبية على صورة (الاتراکیا) فى الأبيقورية و(الابائیا) فى الرواقیة» نم 
التوقف وتعلیق الحکم عند الشكاك. 

وبعد أن يمرض فيلسوفنا لتاریخ الفکر الیونانی» فى ربیعه وخریفه» وقمته عند 
افلاطون وأرسطوء یعنی بالاسهام الذى حققه هذا التراث الیونانی فى الحضارة 
الإسلامية ویفرد لهذا مساحة فائقة الحدود. تتجلی فیما قام به من تحقیق ونشر 
لخطوطات جمعها من أنحاء العالم. ومن ترجمات عن اليونانيةء فنذکر فى هذا 
الجال «منطق آرسطوه (۳ أجزاء) ومقالات ارسطو فى العالم العربی (ارسطو عند 
العرب), «فن الشعر» لأرسطوطالیس وشروحه العربية؛ «آرسطوطالیس الخطابة». 
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«تثخیص الخطابة لابن رشد». «ارسطوطالیس فى النفش» مع الاراء الطبيعية, 
لفلوطرخوس, وکتاب «النبات والحس والحسوس, لابن رشد. «آرسطوطالیس 
الطبيهة» بشروحه العريية القدیمة. «ارسطوطالیس فى السماء والآثار العلوية», 
«مخطوطات ارسطر فى القرية». «رسائل ا لاسکندر الأفرودیسی». «المثل العقلية 
الاقلاطونية», «أفلوطین عند العرب» «الأفلاطونية المحدثة عند العرب». «الأصول 
اليونانية للنظريات السياسية فى الاسلام» - ویتناول آبحاث کبار المستشرقين آلالان 
فیترجمها وینشرها فى مؤلفه الهام «التراث الیونانی فى العضارة الإسلامية». 

ویلغذ - فى بحثه الخاص باثر الحضارة اليونانية على الحضارة الإسلامية - 
بوجهة نظر شبنجلر من أن العضارات مستقلة بنفسها تمام الاستقلال, وأن ما 
یظهر من تشابه بين حضارة وآخری إنما هو تشابه ظاهری وحین تأخذ حضارة عن 
آخری فإنما تأخذ بعد انتقاء وتمبیز لأنها لا تأخذ إلا ما یتفق وروحهاء Wha Lily‏ لذلك 
الحضارة اليونانية وتاثرها بالصرية القديمةء فهی لم تأخذ من الفن الصری آهرامه 
ومعابده أو مسلاته وإنما أخذت شيئاً من أسلوب الأعمدة والتماثیل, وهذا أيضاً بدلته 
تبديلاء إذ ما أبعد الأعمدة المصرية عن الأعمدة الدورية. 

كذلك إذا نظرنا إلى الصلة بين الحضارة الإسلامية والحضارة اليونانية فإننا نجد 
أن روح المضارة الإسلامية لا تأخذ من الحضارة اليونانية إلا ما ليس بمقوم 
جوهرى لهذه المضارة, تاذ عنها العلوم التى هى قدر مشترك بين الناس جميعاً 
ولا LAG‏ منها الفنون والعلوم الروحيةء ويظهر التباين بين الحضارة اليونانية 
والحضارة الإسلامية فى أن الروح اليونانية تتميز بشعور الذات الفردية, بينما نرى 
الذات فى الحضارة الإسلامية تفنى فى SSI‏ كل يعلو على النوات كلها ولذلك 
فالروح الإسلامية تنكر الذاتية, وإنكار الذاتية يتنافى مع إيجاد المذاهب الفلسفية كل 
المنافاة, ولذلك فقد أتت الروح الإسلامية بفكرة الكلمةء الكلمة التى تفنى فيها الذوات 
جميعا, ولا كانت الروح الإسلامية منافية لطبيعة الفلسفة ولا تنفذ إلى الروح 
اليونانية. فلم يكن لو احد من المشتغلين بالفلسفة اليونانية من المسلمين روح فلسفية. 
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بالعنی الصحیم, وا لا لتمثلوا هذه الفلسفة وآنتجوا فلسفة جديدة. 

كذلك فالفن الیونانی مناف لطبيعة الروح الاسلامية. لأن الفن الیونانی - عامة - 
بقوم على الذاتية. بل من السخف القول بان عدم إيجاد فن إسلامى برجم إلى 
النواهی الدينيةء لان النراهی الدينية لم تمنم آشیاء أخطر من الفن آلاف الرات. مثل 
الالحاد والعطعن فى الدین وفی النبوة. 

. إن السبب فى عدم إيجاد فن إسلامى هو أن الفن مناف للروح الإسلاميةء ولیس 
الفن | #سلامی خلیقاً بان یسمی فناء إنه نوع من التزویق.. 

ولذلك إذا آردنا أن نعرف مصادر الفرق الاسلامية فليس آمامنا أن نلتمس 
مذاهپ الیونان وانما نلتمسها في كلمة الله نفسها فى القرآن, فعنه - لا عن الذاهب 
اليونانية - صدرت الفرق الاسلامية المختلفة. ۱ 

وأخيراً فاٍن ما أخذته الحضارة الاسلامية عن الحضارة اليونانية هو ما كان 
دخيلاً على هذه الو اليونانية. فهی تأخذ تلك العناصر الشرقية التی امتزجت. 
بالعناصنر اليونانيةء ولم تأخذ شيئاً مها يميز الروح اليونانية. وفى ذلك تعليل واضح 
للنجاح الهائل الذى لقيته الأفلاطونية الجديدة فى العالم الاسلامی» أما أرسطو 
اليونانى فلم تستطع الروح الإسلامية أن تهضمه» واستعائت على فضمه 
بالافلاطونية (OM sath‏ ۱ ۱ 

وإذا انتقلنا -.آخیراً - إلى الحضارتين الإسلامية وا لأوريبة فى تأثرهما 
بالحضارة اليونانية, فاننا نلاحظ أن التراث الیونانی قد نجح فى أوريا فى ایجاد 
٠‏ النزعة الإنسانية, بینما هذا التراث عینه لم يؤد إلى نزعة مشابهة فى البلاد 
الإسلامية. 00 ۱ 
وإذا كانت الحضارتان الإسلامية والأوربية متأثرتين بالحضارة اليونانية 

الرومانيةء إلا أن ثمار هذا الأثر قد جاءت مختلفة ريما لعوامل تاريخية وجغرافية 

وجنسية؛ أو إلى ما هو أهم من ذلك كله: اختلاف العقليتين GY‏ العالم الإسلامى لم 
يأخذ من التراث الیونانی إلا ما كان ذا نزعة عقلية منطقيةء فكل ما كان يونانيا 
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بحتاء کالهة هومیروس والأدب السرحی وکبار مژرخی الیونان کل هذه ظلت أبوابها 
موصدة آمام الشرق, بینما تعلق عصر النهضة فى آوربا - أكثر ما تعلق - بهزه 
الاشیاء التى تعبر تعبيراً حميماً عن الروح الیونانية. وکان تعلقه بها هو الطابع 
الرئیسی لعصر النهضة. GY‏ النهضة الاوربية لم تكن - فى الواقع - علمية بقدر ما 
والواقع أن الباحثین - حين نهبوا إلى القول بان الحضارات تاخذ الواحدة منها 
عن الأخرى - أجهدوا آنفسنهم فى اکتشاف هذه الاستعارات والسرقات. حتی جعلوا . 
الحضارات والناس -جميعاً- لصوصا ناهبین» وأعمتهم هذه النزعة عن التمييز 
الصحیح, لذلك لا يجب أن نخدع إذاً بتالیر حضارة على أخرى ولا نستطيع أن 
نرجع الحضارة الإسلامية ونعدها جزء من الحضارة الأوربية» وبهذه الرؤية اختلف 
بدوى عن رؤية طه حسين الذى عد الحضارة الإسلامية bye‏ من حضارة البحر 
التوسط. أما الحضارة العربية فقد ورثت حضارات الفرس واليهود والكلدان؛ وبلفت 
أوجها بظهور الإسلام: وامتدت فى المكان الذى يشمل كل منطقة الشرق الأوسط 
والادنی حتى إيران وأنطاكية والأسكندرية وكل المنطقة التى صسبفها الأسكندر 
بالهللينية ولكنها لم تؤذن بالنبول إلا حين طرق الصليبيون أبواب بيت المقدس. - . 
وأهم ما يميز هذه الحضارة من خصائص يتلخص فى التفرقة بين النفس والروح, 
وهی تفرقة تظهر فى كل مظاهر هذه الحضارة من فن وعلم ودين وقانون وسياسة. 
فالروح مصدرها الله أو الملكوت الأعلىء بينما النفس مختلطة بالجسم وتعلوها 
الظلمة؛ الأولى مصدر الخير والثانية مصدر الشروكل ما صدر.عن الأرلى هو خیر, 
وما صدر عن الثانية شر equally‏ والناس ينقسمون إلى نفسانيين وروحانيين. ولا كانت 
. الروح صادرة عن الله فهى واحدة بينما النفوس فردية, والخميل هو ما مثل هذه 
cull‏ والمعرفة الحق تصدر عن هذه الروح المشتركة, أى عن الإجنماع لا الحكم 
الفردىء ومن نتائج هذه القسمة فى الفن فقدان الذاتية, فانعدمت الفنون التجسيمية 
فى الحضارة الإسلامية من تصوير ونحت, لان فن تصوير الجسم المستقل 
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والشخصية الستقلة تعبنر عن الذاتية» وهذا ما لا يتفق وهذه الروح وانما آنتجت هذه 
الروح Las‏ خاصا هو أكبر توکید للروح النافية للذاتية العاملة على القضاء عیها. 
وذلك النوع الذى یسمیه الاوروبیون «الارابیسك». 

وفی الدين تکون التفرقة واضحة. آما فى القانون فإذا كان القانون الیونانی 
الرومانی صادرا عن الذاتية» GY‏ الأقراد هم الذين یوجدونه نتيجة لتجاريهم العملية, 
إلا أن الروح العربية تعتبر القانون صادراً عن القوة العليا: عن الله. وإذا كان 
القانون صادراً عن الله فهو يصدر عن المقدس وإذا لم يكن فى كلام الله ما ينطبق 
على الحالات العروضة على القاضى فليس له أن يحكم بنفسه بل لابد من الإجماع. 

كذلك الحكم يكون مستمداً من القوة العلياء ولهذا اعتبر الحاكم دائما رجل دين. 
وجمع الحاكم فى نفسه بين السلطة الدينية والسلطة الدنيوية, وجاءت فكرة الخلافة 
الإسلامية أوضح مثال لذلك. كما أن الدولة ليست فى حدودها السياسة فحسب بل 
الدولة هى الأمة المؤمنة. أما إذا رجعنا إلى العوامل الجنسية فى الحضارة الإسلامية 
ظهر أن العرب هم الذين يكونون الشعب الرئيسى لهذه الحضارة, فما هی خصائص 
الرجل العريى؟ 

بورد فيلس وفنا رای «لسن» فى أن الطابع المميز للعربى هو سيادة الإرادة على 
ملكتى العاطفة والعقلء لذلك كان صاحبها أقدر على الحياة العملية. أعجز فى القيام 
بالاعمال الروحية والنظرية, Wily‏ كان أصحاب هذه الحضارة أغنياء فى العلوم 
العملية فقراء فى العلوم النظرية. 

وإذا كانت العاطفة فى مرتبة وسطى؛ فصاحب هذا التركيب يعوزه الخیال, OY‏ 
الخيال مزيج من العاطفة والعقل, وإذا نظرنا إلى مظاهر هذه الحضارة نجد أن pal‏ 
مظهر للفن یتصف بالنقص فى إنشاء الملاحم والروایات. GY‏ العربی يعوزه الخيال 
وهذا رأى طالما ردده المستشرقون. 

ويلاحظ أن العلوم النظرية فى الحضارة الإسلامية لم يشتغل بها إلا غير العرب 
من فرس ومغولء فالعلة فى ذلك هی تلك الخاصية التى ذكرناها وهی سيادة الإرادة. 
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وقیام العقل فى الرتبة الأخيرةء وهذا. ما يفسر - أيضاً - أن ثروة العرب كانت فى 
الشريعة وهی عم عملى. ۰ 

تلك - فى النهاية - خلاصة فلسفة فى الحضارة تقوم على نظرية أخذ بها بدوی, 
تأثر فيها بالمثالية الالمانية عند «هیجل» وأتباعه وعلى رأسهم «شبنجلر» وهی فلسفة 
عضوية ترى الحضارة على نحو أساسه خصائص الروح, أكثر مما تفسرها على 
ضوء الظروف المادية الخاصة بالظروف الاقتصادية والاجتماعية والانثرويولوجية. 


الهوامش 


(۱) خريف الفكر الیونانی, مكتبة النهضة ص ۳ إلى ص A‏ طبعة ثانية 

(۲) الرجم نفسه. المقدمة. 

(۳) ربیع الفکر البونانی, مکتية النهضة منة ۱۹۴٩‏ ص۱۷۹, ص۱۸۰ 

et (t)‏ الیونانی فى الحضارة الاسلامية. دراسات لکبار الستشرةین. دار العلم ببيريت Leake‏ سنة 
۸١٠‏ - المقدمة, 
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فلسفة السياسبة 


فى كتابات عبد الرحمن بدوى 


عبد المنعم تلیمه 


قلة عناصر السياسة آلعملية والنظرية فى کتابات عبد الرهمن بدوی - هی 
بذاتها- موقف سياسى, وشحوب الفلسفة السياسية فى مذهبه الفلسفی هو - بذاته 
- موقف فلسفی. ولنبسط القول فى هذا التصدیر العام نری آنفسنا إزاء آمرین 
اولهما البنية السياسية المصرية المحيطة بمشروع بدوی الفلسفی, وثانيهما مکونات 
هذا الشنروع وصلته - فى جملته - بتلك البنية قوة وضعفاً: إن مشکل البنية 
السياسية المصرية یجد تجلیه (الظاهر) فى أن مسعی الصریین الحدثین - منذ 
نهایات القرن الثامن عشر .إلى نهایات هذا القرن العشرین - الى إقامة أعمدة 
الجتمع الحديث (المؤسسات الحديثة - الثقافة العقلانية العصرية - سلطة الشعب) 
قد تمثر GY‏ الاستبداد (الخارجی والحلی) قد كان عقبة کبری دون تحقیق هذا 
ا لکن الشان لیس سياسياً ظاهرياً فحسب. إنما هو شان ثقافی صميم. إن 
.ا لصر موروثات ثقافية هائلة ترتد إلى عمق تاريخى بعيد: وتجعل هذه الموروثات - 
خاصة المتآخرة ذات الطوابع الريفية شبه الإقطاعية - من مصر نموذجاً للمجتمع 
التقلیدی الذى ينتج المحافظة الحازمة والسلفية الغالية. بيد أن هذه الموروثات الهاملة, 
قديمة ومتاخرة» يمكن أن تكون قاعدة مكينة من قواعد التحديث لو تناولها النهج 
النقدى العقلانى: التقويمى الذى يدرسها فى تاريخيتها . لكن هذه العملية العقلانية لم 

تتم إلى يوم الناس هذاء ومن ها هنا ای ی ثقيلاً للتحديث. إن المثل 
السياسى لدى هذه التقليدية هو (المستبد العادل)ء فهى تنتج الاستبداد المحلى وتعيد 
إنتاجهء وهو يثبتها ويحميها. إن التقليدية تنتج - سياسياً- الحكم الشمولى المطلق. 
كما أنها تنتج - فكرياً- الأيديولوجيا الشمولية الطلقة. ولا مخرج للمصريين من هذه 
الدائرة المفلقة إلا بإصلاح ثقافی عميق شامل. إن الأسس الجنيدة للحياة المصرية - 
فى الحال والاستقبال - لابد أن تنهض على قاعدة واحدة عريضة مكينةء فى 
الإصلاح الثقافی. فالإصلاح الثقافى أساس كل اصلاح, وهو قاعدة التغيير العميق 
والبناء الجدید . ذلك أن الإصلاح الثقافی - بمعناه الشامل الذى نقصد إليه هنا - 
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يفسر تاريخ الجماعة لیحدد قانون ماضیها, وليضىء حقيقة حاضرها ولیستشرف 
أفق مستقبلها. إنه - بهذا التفسیر - یصوغ هوية الجماعة ويبين دورها فى التاریخ 
" البشری, وهی ': بوعیها بهذا الدور - تنهض بعبادرتها فى حاضرها ومستقبلها فى 
عالم الیوم وعالم الغد القریب والبعید. 
. والاصلاح الثقافی الشامل یخضع (البنية الفهومیة) للبحث والنظر والناقشة . 
زالدرس, لتصنح الفهومات الاساسية فى الوجود البشری: (الكون, الوجود. الله. 
الحياة, المىت. الدينء الرسالة... إلخ) والفهومات الاساسية فى النشاط البشری. 
(الجتمم, العمل. العلم. الفن. الفکر.... «(gall‏ والفهومات الأساسية فى العلاقات 
البشریة: (العکم. الدولة. السياسة, السلطة, الحق. الحرية. القانون, الاغلبية 
والأقلية... إلخ). والفهومات الاساسية فى الحياة البشریة: (الاسرة. الزواج» الحب. 
الجنس... إلخ). والاصلاح الثقافی الشامل یهز (البنية الذهنية) الموروثة لدی الجماعة 
ویتصدی لعناصر التخلف بها بالنقد والتعدیل والتقویم والتغییر, لتنتصب ناهضة 
معاییر التجریب والبحث والتفکیر والتعقیل. والإصلاح الثقافی الشامل يهز (بنية 
القیم) الموروثة لدی الجماعة ویتصدی لعناصر التخلف لها بالنقد والتعدیل والتقویم 
والتغيير, لتتتصب ناهضة قیم الواطنة والعمل المؤسسى والعمل المنتج والعمل العام. 
والعمل الثقافى الشامل یهز (بنية التجمید والتثبیت وا لحافظة) الوروثة لدی الجماعة. 
ویتصدی لعناصر التخلف بها بالنقد والتعدیل والتقویم والتغيير, لتنتضب ناهضة قیم 
الکشف والتجدید والابتکار والإبداع. - 

٠‏ ویستطیع راصد التفكير الفلسفى فى مصر الحديثة - فى الثقافة العربية الحديثة 
بعامة - أن يقع على محاولات واجتهادات تصلع أسانيد أولية للمفهومات والعلاقات 
السياسية والاستراتيجية السالفة. دارت المحاولة المبكرة حول تأسيس ple‏ كلام جديد 
عصری, Lash yy‏ الإمام محمد عيده فى رسالة التوحيد وتفسير القرآن الكريم 
ومحاوراته مع اعلام الفکرین والساسة الاوربیین. كان علم الکلام القديم پشبت 
الإيمان فى قلوب المؤمنين ويدفع شبه الجاحدین والنکرین» آما علم الکلام الجدید 


فتغيا أن یکون مدار التفکیر الشئون الستحدثة فى الجتمع الحديث. وانتهت محاولة 
الامام عبده - بعده - إلى رافدین کبیرین: آولهما سلفی حازم سعی إلى وصل إدارة 
الجتمع الحدیث باجتهادات الأقدمين من أصوليين وفقهاء وعلماء. وکان محمد رشید 
رضا رأس هذا الرافد» الذی نما بعده لدی آخلافه ممن زاوجوا بين الفكر والعمل - 
المباشرء فکان ما كان من شأن ما يسمى الیوم بالاسلام السیاسی. وثانیهما - وهو 
با یعنینا ها هنا - عقلانی عصری» وکان رواده مصطفی عبد الرازق وابراهیم 
بیومی مدکور وعبد الرحمن بدوی. تتکب مصطفی عبد الرازق - کتاب (تمهید لتاریخ 
الفلسفة الإسلامية)ء القاهرة ۱۹۶۵م - طریق آلفربیین من علماء ومنتشرقین, وکان 
هؤلاء يجدون - فى درس الفلسفة الإسلامية والتاریخ لها - فى أن یقعوا على آثار 
أجنبية في تکوین هذه الفلسفة, لینتهوا إلى ردها إلى أصول غير عربية إسلامية. 
ذهب عبد الرازق مذهباً اخرء فرأى أن يرجع إلى النظر العقلى الإسلامى فى بواكيره 
الأولىء وأن يتتبعه فى تطوره, وأن يفسر علل هذا التطور, قبل العرض على الثقافات 
الاجنبية السابقة. وجری |براهیم بیومی مدکور نفس الجری» فى رسالته البکرة عن 
الفارابى (جامعة السوربون, ۳۱٩۱م)»‏ وفی کتابه (فی الفلسفة الإسلامية. منهج 
وتطبیقه), واتسعت آماد هذا الرافد اتساعاً في اعمال عبد الرخمن بدوی وتلامیده. 
عبر العقود الستة الاخيرة. شغل بدوى بإحياء التراث الفلسفی وتحقیقه ونشره حسب 
الاصول العلمية زالاجراعات النهجية العتمدة فى الدواثر الاكاديمية الحديثةء وأنجز 
دراسات موسعة فى موضوعات مخصوصة من هذا التراث. وعمل على بیان صلة 
هذا التراث بالتفکیر القدیم» ودوره فى تکوین. الحضارة الاوروبية الحديثة. لا جرم أن 
كان لهذا الرافد العقلانی صداه ولو من بعید» فى تأسيس البحث الفلسفی 
الاکادیمی» وفی السياسة العملیه بتوجیهها - ولو بصور غير مپاشرة - إلى إدارة. 
شنون الجتمع مدنياً , fl‏ حسب الحكية العملیة. وقد وازی الرافدين السابقين - 
السلفى والعقلانى - وواكبهما تيار yal‏ وهو تيار التصوف السنی. ففی ذات العقد 
الذى تقدم إبراهيم مدكور إلى جامعة السوريون برسالته للدكتوراه عن الفارابى. 
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تقدم عبد العلیم محمود - الامام الاکبر الاسبق - إلى old‏ الجامعة برسالت 
للدکتوراه عن الامام الحارث الحاسبی رأس التصوف السنی» ففتح بذلك سبیل 
۱ الأسس الأخلاقية التطهرة للسیاسات العملية. ولد آبو عبد الله الحارث بن أسد 
العثزی بالبصرة سنة ١76‏ ه (۷۸۱م)» وانتقل إلى بغداد حیث أخذ عن جملة 
صالحة من شيوخ العلم وحیث اتصل بجملة من مصادر الثقافه. وهناك سطع نزوعه 
الوعظی التصوفی, ونضج نهجه الأخلاقى ومذهبه الروحی, ثم آثر أن بعتزل, فخلا 
إلى نفسه فى الاعوام العشرة الأخيرة من عمره؛ وأخلص نفسه للتأمل والعبادة ومات 
فى بغداد سنة VEY‏ ه (۸۰۷م). لقب بالحصاسبی لاخذه نفسه بالحزم ودوام 
المحاسبة على طريق الزهادة: تلك الطريق التى بدأت فى عصر النبوةء ورادها من 
عرفتهم الحياة الروحية بالزهاد والنساك والبكائين والوعاظ والعباد» وكان من 
طليعتهم صهيب وحذيفة وأبو الدرداء وأبى ذر وأضرابهم من جلة صحابة الرسول 
ورجال الصدر الأول. كان يتقرأ تقرؤاً. يتنسك ویتفقه, معتمداً القرآن والسنةء فهو من 
أوائل من أقاموا نهج التصوف السنی, الذين يستلهمون حقائق التقوى من المصدر- 
القرآنى والحدیشی» ويقيمون أصول الذكر والعمل على التطهر الخلقی, بغیر غلو ولا 
جنوح. وقد ساعده الاعتدال على المشاركة فى تأسيس كثير من العلوم الاسلامية. 
فكان من أوائل المتكلمة والأصوليين والتفلسفة, وله جهده فى ضبط المصطلح 
الفلسفی المبكر. وريما أضاء هذا الاعتدال شيئاً من موقفه بين مفكرى عصره وشيئاً 
من مواقفهم من سبيله ومذهبه. فهى ممن اعتدوا بالعقل ومع ذلك خاصم المعتزلة 
وخاصموه, وهو من أصحاب الحديث ومع ذلك خاصمه الحنابلة وهاجموه. ورسائل 
المحاسبى تتجاوز الوعظ والهداية المباشرين إلى أداء الغاية باسالیب بليغة فنية. فهو 
يطلب من مستمعه أو قارئه أن يعمل خياله لينكشف لبصره ويصيرته الحق مجسداً. 
وهى نفسه يصطنع ذات الاداة ليترجم لنفسه وما تعاور عليها من مجاهدات 
ووجدانات وأشواق وتجارب. هذه الأساليب هى التى تفسر نفوذ هذا الفكر إلى أوسع 
التيارات الادبية والفكرية زمن الازدهارة العباسية. فطرائق الاداء هذه هى التى 
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أشارت إلى سبق رسالته (التوهم) للمعری فى الرحلة إلى العالم الآخرء وهي التی 
تفسر مسالك فکره إلى الأشاعرة» بل هی التن نضجت فى اعمال الغزالی الکبری. 
لقد اصطنم الحاسبی التفلسف لمخاصمة الفلسفة واصطنم منطق الفلاسفة لبیان 
تهافتهم كما كان یری وسری هذا النهج مسراه حتی بلغ فراه عند الفزالی. لکن 
الاهم أن أساليب الحاسبی فى أداء هذا كله - فنياً - قد نمت وريت فى بناء عمل 
الفزالی, كما لاحظ الدارسون والعلماء. لقد اعتد الفزالی (5.0؛ - 00-0( بعمل 
المحاسبى واعتمد عليه زماناً قبل أن يصوخ اعماله الکبری, لكن رسالة المحاسبى 
(الوصايا) التى يترجم فيها لنفسه ویصطتع فيها غنرياً من الاعتراف لوصف تجربته 
كانت - Las‏ - باباً أفضى إلى (المنقذ من الضلال), كذلك فإن رسالة (الرعاية لحقوق 
الله) التى يؤصل فيها المبادئ والمناهج الصوفية فى الذكر والسلوك كانت -فنياً - 
باباً أفضى إلى (إحياء علوم البنیا). وقد لفتت هذه الأمور بعض الباحثين. خاصة 
فى دوائر الاستشراق, فتوفروا عليها بالتحقيق والدرس واستخلاص-النتائج. AS‏ 
. لويس ماسينيون Louis Massignon‏ ۱۸۸۳ - ۱۹1۲م عن تلك المراحل والاصول 
الباكرة التتصوف الإسلامى فى دراسته الواسعه عن الحلاج» ثم خص الإمام 
المحاسبى بمادة إضافية فى دائرة الممارف الإسلامية. لكن مدرسة 
نيكلسون VATA Nicholson‏ 1140 غلبت فى التعريف بالمماسبى ودرس أثره 
وآثاره. وفى عمل نيكلسون عن التصوف الإسلامى - نقله إلى العربية آبو العلاء 
عفيفى - مادة طيبةء وواصل تلاميذ نيكلسون عمله, فنشر تلميذه آربری. أ.ج 
Arberry, A.J‏ كتاب (التوهم) للمحاسبى سنة ۱۹۳۷م بالقاهرة. أما تلميذته مرجريت 
سميث Smmith Margaret‏ فكادت تخلص حياتها العملية كلها على درس المحاسبى 
وتحقيق آثاره ونشرها: وضعت أول كتاب عنه 
An carly Mystic of Baghdad, a study of the life and teaching of Harith‏ 
b.Asad AL- Muhasibi, London, 1935.‏ 
ثم كتبت: المحاسبى رائد الفزالی سنة 1577م. ونشرت كتاب (الرعاية) سنة 
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المجتمع؛ وتعقيل الفکر؛ وتوحيد الامة. وکان الشهد. gly‏ بصورة غامضة: وراء 
التیارات السياسية الاربعة التی رشحها التاریخ الصری الحدیث. الليبرالبة. 
والاشتراكية, والسلفية, والقومية. كما یمکن لراصد متان أن يلمح القولات العريضة 
للمشهد سابقة ومواكبة ولاحقةء وأحیاناً ملهمة ومرشدة. Lydall lS pally‏ الاربع 
التى تکون - فى مجموعها - ثورة مصر الحديثة ومبادرتها فى التاريخ الحدیث. 
خروج الصریین ضد الفرنسیین فى ثورتی القاهرة الاولی والثانية. وخروجهم ضد 
الاتجلیز فى ثورة عرابىء وخروجهم ضد الإنجليز فى ثورة ٩۱٩۱م؛‏ وخروجهم ضد 
الإنجليز والقصر فی يولية ۰۲٩۱م.‏ بنور كل ذلك سبقت أو واکبت ولحقت تبلور 
الشهد الفلسفی فى النصف الأول من هذا القرن العشرین, فى الروافد والتیارات 
الفكرية والنظرية والفلسفية التی رصدناها فى موضعها السابق من هذا البحث. وثمة 
رجال لم یکونوا من محترفی صناعة الفلسفة. بيد أن جهودهم النظرية والعملية . 
ساعدت فى بلورة تیارات هذا الشهد. كان رفاعة الطهطاوی وجمال الدين الأفغاني 
ومحمد عبده وأحمد لطفی السید ورشید رضا dng‏ حسين وسلامة موسی وعباس 
العقاد وحسن البنا وتوفیق الحكيم؛ من رجال الفکر والعمل, وم يكن واحد منهم - 
بعيداً عن واحد من تلك التیارات التی جاء أهل الاختصاص من أصحاب صناعة 
الفلسفة لیجعلوها تیارات واتجاهات فلسفية. بالعنی الاصطلاحی, 

ویهکر هذا الشهد الفکری, فى ثقافتنا الحديثة والعاصرة. ثلاثة آمور: اولها فقر 
هذا الشهد فى النقد والتقویم والاضافة. بغير النهج النقدی التقویمی يصير التراث 
ae‏ وعقبة دون نهوض حقیقی. وبفیر إضافة تصير التیارات الفلسفية الحديثة. 
«عولة» بدون دور وجهد فکری مرموق منا: وثانیها الخلط بين طرائق البحث الفلسفی 
الاکادیمی وحاجات الواقع العملی السیاسی العیش, هذا يفسد الأمرين جميعاً؛ إذ 
هو یجعل من الباحث داعية ویجعل من الداعية مدعياً. ننص على هذا الأمر ونحن 
أبعد الناس عن الفصل بين النظر والواقع» بيد آننا نفرق بين ضروة انشغال النظر 
بتحلیل الواقع والتنظیر والتاصیل لقضایاه. وبين الاستجابة لقتضیات العارض. 


۶ - عبد الرحمن بدوي 
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pl‏ ولایزال عمل الاساتذة الصریین - والعرب - فى هذا الیدان - بروافده 
الفلسفية والتصوفية - نشطاء بيد أنه لم يصل إلى بناء تاريخ النظر الفلسفی فى 
ثقافتناء ولن بصل هذا العمل إلى تأسيس هذا البناء ما لم تندرج جهود العلماء 
الآحاد المحدودة فى خطط منضبطة عامة تنهض بها جماعات بحثية جادة. بل إن 
الأمر ان يصل إلى غايته ما لم يتسع التصور ليمتد مداه إلى الأبنية الثقافية العتيقة 
فى عالنا القدیم. وادى النيل والشام ووادى الرافدين: قبل الإسلام بخمسة آلاف 
سنة. لان بنيتنا الثقافية الراهنة إنما هى ثمرة لتفاعل كل عناصرها فى كل مراجلها. 

لقد شهدت حركة إحياء النظر الفلسفی - التى وصفناها فى السطور السابقة - 
(تجديداً) لدى بعض روافد هذه TS poll‏ وقد وجد هذا التجديد مجلاه فى الأخذ 
بطرائق الدرس الحديث منتايخية وعقلانية. بيد أن مجمل ثقافتنا الحديثة قد شهدت 
- إلى جانب تلك الحركة وتجلياتها- (جديداً) فى حقول العلم Sally‏ وا لابدا ع. لكن 
هذا الجديد تعثر - ولا یزال - لتلك العلة التى نصصنا عليها فى موضع سابق, Ue‏ 
البنية الثقافية المتوارثة ذات الطوابع الريفية شبه الإقطاعية, البنية التى تنتج التقليدية 
فى كل ميادين النظر والبحث والإبدا op‏ كما تند تنتج الاستبداد فى كل منحى من مناحی 
إدارة الحياة بدءاً culls‏ والمدرسة وانتهاء بالحكم وإدارة البلاد. ويعنينا هنا أن هذا 
الجديد الشامل - المتعثر - قد وجد نفسه فى مجال النظن الفلسفى فى ثلاثة تيارات 
واضحة: الماركسية, والوضمية النطقية, والوجودية. ولدينا الفرصة لنقف عند واحد 
من هذه التيارات الثلاثة, عند الوجودية, ان رأسها فى ثقافتنا الراهنة هى عبد 
' الرحمن بدوی, موضوع هذا البحث. وقبل هذه الوقفة عند جهد بدوی, نتم - مسرعين 
- تقويم المشهد الفلسفى فى تاريخنا الحديث: 

لا ريب فى أن هذا المشهد - تجديداً وجديداً - قد كان - من إحدى الزوايا- 
استجابة لطالب النهوض, كما كان - من زاوية أخرى - ثمرة لهذه المطالب. كان 
المشهد من بعيد أحياناً ومن قريب أحياناً موازياً فكرياً - فى الفلسفة السياسية - 
للأنظار التى انتهت إلى تحديد غايات النهوض بأريع؛ تحرير الوطن, وتحديث 


. 


الجزئی من العمل السیاسی. والشها عجز هذا الشهد الفکری عن صياغة ادبیات 
عصرية راقية للحوار بين تياراته EL‏ فراح كل تيار یدمی امتلاك العقيقة 
الطلقة, وفی هذا ما فيه من فساد الرأى والرژية والحقيقة جميعاً. هذه الامور الثلاثة 
التی تعکر مشهد الفکر الفلسفى النظری, هى موازاة فكرية لا عليه القوی الفاعلة فى 
السياسة العملية. تصطنم هذه القوی التناحر اصطناعاًء ولذا فقد عجزت عن 
المصالحة السياسية على أسس المحاورة الوطنية العظمى. كل هذا - في النظر 
والعمل - يعطل تغییر البنية الثقافية الموروثة التى تلد التقليدية فى النظر والاستبداد. 
فى العمل. ولقد نصصنا- فى غير موضع - أن السبيل هو الإصلاح الثقافى 
الشامل. 

أين عبد الرحمن بدوى من كل ذلك؟. ذكرت فى صدر هذا القول إن السياسة - 
بمعناها الفنى - في كتاباته تشفل موضعاً.محدوداً. غير أننا لو توسلنا بمفهوم 
واسع ينتظم الفهومات والعلاقات التى تقوم عليها التنظيمات والإدارات» لوجدنا فى 
مجمل عمله الفلسفی زاداً ؤفيراً وسنری. 

يرفض عبد الرحمن بدوى - بحزم - الماركسية والوضعية جميعاً ويؤسس - مئل ' 
سنة 1114م, تاريخ نشر اول كتبه - مذهباً فى الوجود. ومصادر وجوديته علمان من 
أعمدة التفكير الحديث 

۱۹۰۰ - 1444 Friedrich Wilhelm Nietzsche فردريك قلهلم نيتشه‎ 

۱ ۷ — ۱۸۸۹ Martin Heidegger ومارتن هيدجر‎ 

بيد أننا نجد - كما سنری - أنه لا يفلت من مناخ النهضة الصرية وغایاتها فى 
مواضع من مذهبه, من ذلك أنه یطابق بين (الوثبة) النفسبة الوجدانبة الذاتية 
و«النهضة» العامة, فهو هنا یفارق استاذه «نیتشه» الذى يفلو فى تقدیر الذاتية 
وا لانسان الأعلى والنخبة, ومن ذلك أن بدوی يفارق استاذه هیدجر فى طبيعة الزمان, 
فهیدجر یقصر «الآن» على الستقبل, آما بدوی فیجعل الآن منتظفاً اللحظات. الثلات, 
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الاضی والحاضر والستقبل» فهو - بدوی- يصطنع (التاریخیة) اصطناعا . بدوی : 
بمفارقته لاستاذیه فى الامرین السالفین - وفی غیرهما - إنما يؤسس وجودية 
عقلانية؛ وهو - 'بهذا - غير بعید عن حاجات النهوض الصری ale‏ ویعنینا هنا - 
حسب موضوع بحثنا - من كل جهده الفلسفی العریض ثلاثة مفهومات نعدها 
آسانید لرژیته السياسية النظرية. ۱ 

الشخصية: علاقة الفرد بالجماعة محور الفکر السیاسی, وعلاقة الذات بالوضوم 
محور الفکر الفلسفی. يؤكد الفکر السیاسی العقلانی شخصية Personality‏ الفرد 
الانسانی, لکن هذا الفرد یمیل إلى جعل ذاته مركزاً -Egocentrism‏ وقذ یصل هذا 
الیل إلى درجة مرضية:؛ فتکون الانانية -Egoism‏ ویصوغ هذا الفکر السیاسی 
العقلانی الامر صياغة «أخلاقية» راشدة بجعل السلوك «جماعياً اجتماعیاً». أى 
بالتزام الآفراد بمجموعة من للقواعد القانونية تعصم الفرد من العزلة وتعضم 
" الجموع من التتاحر. 1 

وينفى بدوى ثنائية الفرد والجماعة GY‏ الفردية لديه هی الوجود الحق وینفی - 
فلسفياً - ثنائية الذات والموضوع لان الذات لديه هى الوجود الحق. وثمة - عنده - 
ما يهدد الشخصية «الفردية» بالإضعاف. ويتجلى هذا التهديد فى حالتين: حالة إفناء 
الشخصية فى روح كلية؛ وحالة إفناء الشخصية فى «الناس» المجموع. وينقد بدوى 
«هيجل» (۱۷۷۰ - 1۸۳1م( GY Georg Wilhelm Friedrich Hegel‏ الحالة الأولى . 
بلغت أعلى صورها فى مثالیته. فالفرد عند «هیجل» ليس له وجود حقیقی فى ذاته. 
وإنما الوجود الحقیقی هو وجود الطلق. ولا قيمة وجودية للفرد إلا من حیث کونه 
مشاركاً فى وجود الطلق. Lal‏ لدی بدوی فان اليزة الاولی لوجود الذات هی أن 
الذات یعرف ذاته, ففيه الذات - الأنا فى نسبة مع نفسه. والاحالة فیه, لا من الذات 
إلى الغیر. بل من الذات إلى الذات» وهی احالة لا تتسم بسمة الأداةء بل بسمة التوتر 
الحى والكلية الخصبة التي تحاول أن تفض مضمونها بواسطة الایغال الستمر فى 
الاستبطان الذاتى. فوجود الذات - إذن - وجود شاعر بوجوده. محیل إلى نفسه. 


۱۷ 


الوجود الحقیقی الأضيل للذات هو الوجود الاهوی, لأن الصلة فيه بين الذات وبين 
نفسها. وهذه الذات - إذن - فردية إلى آقصی حدود الفردية. وهذه الفردية الطلقة, 
أو هذا الأناء هو - إذن - الوجود الاصیل الذی آصدر عنه فى كل آفکاری وآفعالی. 
وهی - حينئذ - فى حالة عزلة كاملةء وحيدة مع مسئولیتها الهانلة. شاعرة بأن لها 
معنى لا نهائياً.. شعوراً يصدر إليها من کون حریتها مطلقة. آما جدل الذات 
والوضوع فیتبدی لدی بدوی فى أن الوجود وجودان: وجود الذات. ووجود الوضوع. 
ولکن الوجود الاصیل - بالنسبة للانسان على الأقل - وهو وجود الذات. حتی لننتهی 
إلى قصر الوجود على وجود الذات. وفی تعرف الذات على الوضوع ینفی بدوی 
ثنائية الوجدان وا لادراك. لان.التعرف الحق إنما یکون عن سبیل الوجدان. عنده أن 
. العقل النطقی ليس هو اللكة الوحيدة التی یستطیم الرء بها أن يدرك حقيقة الوجود 
الحى. إن الشعور بالوجود لا یکون قوياً عن طريق الفكر المجردء GY‏ الفکر المجرد 
+نتزاع للنفس من تيار الوجود الحى وانعزال فى مملكة أخرى تذهب منها الحياة 
المتوترة الحادة: ولا يسودها فعل وحركة. بل صيغ خارجية عن الوجود الحى لا" 
تنبض بدمه إنما يتم هذا الشعور - حقاً- فى حالة الفعل الباطن المنشب أظافره فى 
الحياة المضطربة, فى حالة التجربة الحية التى نستطيع فيها أن نكون على اتصال 
مباشر بالوجود فى توتره. وهذا إنما يتم بملكة خاصة غير العقل, هنى ملكة 
«الوجدان». الوجدان هو الملكة التى نعانى بها الوجود بما هو عليه فى نسيجه المتوتر 
على حال العاطفة وقوة الإرادة. وأهم نتائج القول بملكة الوجدان عند عبد الرحمن 
. بدوى إزالة المشكلة الكبرى فى نظرية العرفة. مشكلة الذات والموضوع. يرفض بدوى 
UAL‏ على أساس أنها مشكلة تتصل بالوجود الفيزيائى لا بالوجود الذاتی, GY‏ إذا 
كانت ثمة إحالة فى هذا الوجود الذاتی, فذلك إنما يكون من الذات إلى الذات, فلا 
معنى - بعد- للانقسام إلى ذات وموضم, فضلاً عن أن التجرية هنا مباشرة فيها 
تحضر الذات تفسها بلا وابسطة من صور أن کلیات. والوجدان یکون - ٍذن - عالاً 
للادراك یختلف تماما عن عالم الإدراك الذی یکونه العقل.:ولكن لیس معنی هذا آنهما 
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مستقلان تمام الاستقلال» بل عالم الادراك العقلی فى خدمة عالم الادراك الوجدانی. 
العقل فى خدمة الوجدان. 

وهذا الغلو فى تقدیر الذاتية والفردية والوجدانية یقرب عبد الرحمن بدوی من أفق 
الشاعر التصوف. ولنا فى هذا الشان قول بعد وقفتین عند الفهومین الاخرین. 

الحرية: الحرية نقیض القید والنظام نقیض الفوضی. فحرية الفرد - مدنية 
وسياسية - فى Sill‏ السیاسی العقلانی هى التزامه بالقواعد المتفق علیها اتفاقاً 
حرا وهذه القواعد هی جوهر «النظام» الذی شارك آحاد الجماعة فى إقامته 
إشتراكاً مباشراً أو بواسطة ممثلين مختارین اختياراً Lym‏ وحرية الفرد - فلسفیاً - 
۳ المد الاعلی لاستقلال إرادته الواعية بذاتها وغایاتها. ویکاد عبد الرحمن بدوی 
یتململ من هذا (الالتزام) السیاسی, بل يكاد ینکره إنكاراً یزور عنه ازوراراً» آما 
الإرادة - فلسفياً - فهو يُدفعها دفعاً إلى آقصی ممكناتها. إن الحرية - لديه - هی 
الضفه الأولى لوجود الذات. ويرى أن المثالية الألمانية. خاصة عند فشته Johann‏ 
gottlieb ۶‏ 14814-11777م هذه المثالية الألمانية قالت بالحرية لكنها لم تفهمها 
على أنها الحرية الفردية وإنما فهمتها على أنها الحرية الكلية. هذه المثالية الألمانية : 
تقول بحرية بالنسبة إلى الله وبالنسبة إلى الکل, الأنا المطلق أو الروح المطلقة, لا 
بالنسبة إلى الإنسان الفرد. وأما ما هناك من حرية فى الأفراد فما هی إلا مظاهر 
متعددة لحرية واحندة هی الحرية الكلية. أما بدوى فيقرن الأنا بالحرية بالارادة. 
وينتقد ديكارت ١097 René descartes‏ - ۱۱۵۰ فى مقولته الجهيرة (أنا أفكر. إنن 
آنا موجود). عند بدوى أن الذات هی الأنا المريد. والشعور بالذات إنما يتم فى هذا 
القول: (أنا أريد). ولكى يجد المرء ذاته فعليه أن ينشدها فى فعل الإرادةء لا فى . 
الفكر کفکر, أي كحالة لا كعملية. ومن هنا كان الخطأ الأكبر فى مقالة ديكارت . 
المعروفة. GY‏ الفكر SAS‏ لا يمكن مطلقاً أن يؤدى إلى الوجود. وبالتالى إلى إثبات 
وجود الذات. اللهم إلا إذا فهمنا الفكر بمعنى فعل الفكرء فبهذا وحده يمكن إنقاذ 
مقالة ديكارت. ولكنه إنقاذ لا يمكن أن يفيده فى شىء OY‏ سنكون حينئذ بإزاء 
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مصادرة على الطلوب الأول أو بإزاء تحصيل حاصل على أقل تقدیر. إنما يتم 
الشعور بالذات - Lin‏ - فى فعل الارادة» فهو شعور بالأنا المريد. ولا كانت الارادة 
تقتضى الحرية ولا تقوم إلا بهاء فالشعور بالذات يقتضى الشعور بالحرية ومن هنا 
فإن الذات والإرادة والحرية معان متشابكة يقتضى بعضها بعضاً. ولذا فإن الشعور 
بالذات يزداد بمقدار ازدياد الشعور بالحرية. والذات الحقة, الذات البكر التى تستمد 
وجودها من الينبوع الصافى للوجود الحقيقى؛ هی الذات الحرة إلى أقصى درجات 
الحرية, الحاملة لمسئوليتها بكل ما تتضمنه من خطر أو قلق أى تضحية لكن الحرية 
تقتضى الامكانية؛ GY‏ الحرية تتضمن الاختیار» وكل اختيار هو SLES!‏ بين ممكنات. 
فإذا كان جوهر الذات فى العرية, فماهيتها تقوم - إذن - فى الإمكانية. وهذه 
لكايه وت he‏ أن امن كل Pa‏ قق, بل لابد لها من أن تتحقق, ومعنى 
تحقيقها أن تختار من بين الممكنات, حتى إذا ما تجار E‏ 
الحرية إلى حالة الضرورة. والضرورة - هنا- هی تحقق الإمكانية على هيئة وجوذ 
فى العالم. 
التاریخ: الزمان نوعان: زمان د وزمان ذاتى: هو الزمان الوجودی, إن 
مشكلة الزمان مرتبطة تمام لارتباط بمشكلة الوجود فالزمان عامل جوهری مقوم 
لوجود. وطی هذا فلکی نفسر حقيقة الوجود عامة لابد أن نلجا إلى الزمان فنفسر ۱ 
الوجود من ناحيتهء وسنری - حينئذ - أن الزمان یمکن أن یفسر به الطابع الاصلی 
للوجود, لكل ما فى الوجود. وعدم تفسیر الوجود على أساس الزسان هو العلة فى 
> إخفاق كل ما قال به الفلاسفة من مذاهب فى الوجود. والذین حاولوا منهم إدخال 
الزمان - إلى حد ما - فى تفسیرهم لبعض آنحاء الوجود لم يفهموا الزمان بمعناه. 
الحقیقی, بل كانت لدیهم عنه فكرة إما زائفة وإما ناقصة. ذلك آنهم فهموا الزمانية 
بمعنی الوجود فى المان, ووفقاً لهذا قسموه أقساماً: فقسم من الوجود يخضغ 
لزمان ویجری فيه کاحداث الطبيعة والتاریخ, وقسم لا بخضع له ولا يرتبط کالنسب 
»الرياضية, وکل هذا فى داخل هذا الوجود. 
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ثم قسموه قسمة ثنائية آخری إلى وجود فى الزمان؛ وهو الوجود الفانی؛ ووجود 
فوق الزمان هو الوجود الازلی الابدی» Legions‏ هوة حاول البعض اجتیازها بنلسلة 
من المتوسطات, وقال البعض |لاخر إنه لیس من المکن عبورها. والوضع الصحیح 
أن نفهم الوجود على أنه زمانی فى جوهره وبطبیعته. وتبعاً لهذا فإن کل ما یتصف 
بصفة الوجود لابد أن يتصف بالزمانية. ولیس معنی الزمانية مجرد الوجود فى 
الزمان وكأن الزمان إطار یجول فيه الوجود. وإن ما يدعى أنه (فوق الزمان) آو؛ 
(خارج الزمان) هو ایضاً زمانی ما دمنا نعزو إليه صفة الوجود. وصفة الزمانية - 
إنن - تطبع كل موجود وتشيع فيه کروحه الحقيقية فالزمان هو القوم الجوهری 
لاهية الوجود والعامل والفاعل فى تحدید معناه وتفسیر الوجود على هذا النحو فيه 
ثورة لا تقل فى عنفها وخطر نتائجها عن تلك التی قام بها کوپر نيك فى علم الفكك. 
فاذا كان كانت Immanuel Kant‏ ۱۷۲۶ — ۱۸۰۲ قد نعت مذهبه النقدی GL‏ ثورة 
كوبرنيكية فى نظرية امعرفة. فان عبد الرحمن بدوی ينعت مذهبه بأنه ثورة كويرنيكية 
فى ple‏ الوجود. بل Gl‏ لیری أن مذهبه هذا شاهد على أن العضارة الأوروبية 
الراهنة فى طور نهایتها, كما أن مذهبه بشیر بمیلاد حضارة جديدة. 

قدم عبد الرحمن بدوی - في النسق السالف: الق Teed‏ والعرية. والتاریخ 
-الذات الفردية تقدیماً غالياً. وجعلهذه الذات فى العالم قيمة مطلقةء وجعل چوهر 
هذه الذات یتبدی فى الشعور والوجدان؛ وجعل الادراك فى خدمة الشعور. والعقل 
فى خدمة الوجدان. ولقد ذکرنا- فى موضع سلف - أن هذه الصيفة آدنی إلى غزارة 
الشاعرية وحدسية التصوف منها إلى البسط والضبط الفلسفيين. ويمكن للتأويل 
السياسى الذى يعتد ب «ظاهر» هذه الصيفة أن ينتهى إلى أنها استعلائية تنطلق من 
الذات الفردية لتقفز مباشرة إلى النخبة أو الصفوة دون نظر إلى السوادء المجموع, 
الشعب. بيد أن ثمة قراءة ثانية غير قراءة الظاهر القريب المباشرء هذه القراعة الثانية 
تصنع صيغة عبد الرحمن بدوى الفلسفية السالفة فى «تاريخيتها»: كانت مصر 
الحديثة - ولاتزال - تفتش عن «الذات» والمفزى العمیق لهذا التفتيش تحرير ذات 
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الصری من کوابع التقليدية الوروثة عن العصور BSN‏ وتحریر ذات مصر من 
قهر تلك الوروثات ذاتها مع قهر الاستبداد المحلى والخارجی. هذا التفتيش عن 
الوجدان الذاتی والجماعی وجد مجلاه فى حركة رومانتيكية عريضة تبدت فى کافة 
الابداعات الادبية والتشكيلية والوسيقية. كما تبدت فى الصیاغات الفكريةء بل وتبدت 
فى مناهج البحث والتفسير والتاویل, ولم تقع الرومانتيكية الصرية التى برزت وذاعت 
فى النصف الأول من هذا القرن العشرین, فیما وقعت فيه الرومانتيكيين القربية فى 
العقود الأخيرة من القرن التاسع عشر والعقود الأولى من القرن العشرین. بدأت 
الرومانتيكية الفربية بتوهج الذات الحرة التفتحة. وانتهت لدى صفار الرومانتيكيين 
المتأخرين إلى الذات الضيقة الأنانية المعزولة. إن حاجات النهوض عصمت الابدا ع 
الرومانتيكى المصرى من عزل الذات عن سواد الناس ومن استعلاء الفرد الأعلى 
والأقوى على المجموع. زاوجت الرومانتيكية المصرية بين الوجدان الذاتى والوجدان 
الجماعی, استجابة لطالب النهوض وحاجاته فى التحرير والتحديث والتمقيل 
والتوحيد. وفى قلب هذا التوهج الرومانتيكى المصرى كانت صيفة عبد الرحمن بدوى 
ضرورة فكرية وروحية Las‏ ولا تتجلى تاريخية صيفة عبد الرحمن بدوئ فى ظرفها 
المحلى المصرى فقط. بل إنها لتتجلى فى ظرفها العالی كذاك: نشط عبد الرحمن 
بدوى مع بداية الحرب العظمى الثانيةء وتنامى نشاطه أثناءها ويعدها. هيمنث فى 
تلك اللحظة من التاریخ الحديث والمعاصر الميكافيلية - نسبة إلى ميكافيللى Niccolo‏ 
Machiavelli‏ ۹ -۱۰۲۷م صاحب كتاب «الأمير» - على السياسة المملية 
العالية بصعود النازية والفاشية. وجوهر اليكافيلية نفی (الاخلاقیة) فى الفعل 
السیاسی. نص میکافیللی على أن الفاية تبرر الوسيلةء وأن (للامیر) أن يتوسل بکل 
وسيلة لتحقیق غاياتهء وأن عليه أن یجمع فى سياسته بين القوة والدهاء» وأن له أن 
يتخذ الموقف وضده. يسند هذا التؤجيه نظر فى الطبيعة الإنسانية يرى أن البشر 
يجمعون فى سلوكهم وقيمهم بين الجبن والنفاق, وأنهم لا يخضعون إلا للقوةء وأنهم . 
يسيرون ويجرون وراء الأقوياء. واجتهد المفكرون في حل معضلة صملة الأخلاق 
بالسياسة. ووجد بعض هؤلاء المفكرين أن الفعل الأخلاقى الفردى؛ مثل الجود 
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والاقدام» لا يتم الا إذا كان لصالح الجموع الذی ینتمی إليه الفرد. بل ولصالح 
الجموم الانسانی کله. ووجد هؤلاء الفکرون أن الصرا ع أصل فى حياة البشر. 
ویمکن تنظیم هذا الصراع - سلمياً - بالاتفاق العام على قواعد وضوابط لادارته 
ديمقراطياً. ولا ريب فى أن ما سلف إنما يوازن بين الاخلاقی والسیاسی فى مبادی 
راشدة. ولاريب كذلك فى أن صيفة عبد الرحمن بدوى التى أعلت من شان 
(المسئولية) - كما سلف فى عرضنا لها -لم تكن بعيدة عن هذه الاجتهادات. 

نص عبد الرحمن بدوى - فى سيرته - على أنه شارك فى السياسة الوطنية 
المصرية؛ فكان عضواً فى حزب مصر الفتاة VATA)‏ - .154)., ثم عضواً فى اللجنة 
العليا للحزب الوطنى الجديد VALE)‏ -1567م). واختير عضواً فى لجنة الدستور 
التى كلفت فى يناير سنة 1167 بوضع دستور لمصر. وكانت تضم صفوة السياسيين 
والمفكرين والقانونيين. (خمسين عضوا). وأسهم - خصوصا- فى ضوع الواد 
الخاصة بالحريات والواجبات. وأتمت اللجنة وضع الدستور فى أغسطس سنة 
4م . ولكن القائمين على ثورة يوليى لم يأخذوا به لما فيه من تقرير وضمانات 
ob yal‏ والحكم الديمقراطى السليم. ٠‏ 

وقد استفدت بهذه السيرة التى حررها بدوى فى: 

الوسوعة الفلسفية, دار الفارابی» بیروت» سنة ۱۹۸۰ 

واعتمدت - اساسا - على اعماله التی تتصل بموضوع قراتتى لفلسفته 
السياسية, من هذه الاعمال: 

- الزمان الوجودی. الطبعة الثانيةء مكتبة النهضه الصرية» سنة ۱۹۵۵ 

- الاصول اليونانية للنظریات السياسية فى الاسلام. دراسة وتحقیق. القاهرة: 

06ام. 

- فلسفة القانون والسياسة عند كانت, الكويت: سنة ۷۹٩۱م.‏ . 

- تاريخ العالم لاوروشیوس, دراسة وتحقیق, بيروت. سنة ۱۹۸۱م. 

- فلسفة الحضارة لأشفيتسر. ترجمة وتقدیم؛ بيروت: سنة ۱۹۸۰م. 
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«کشف حساب؟ فلسفی 


مع الدکتور عبد الرحمن بدوى.. ومع سفسی 


أ مود امین العالم 


فى دیسمبر ple‏ ۱۹۶6 ألقيت محاشرة فى الجمعية الفلسفية بكلية الاداب. 
جامعة القاهرة [فؤاد الأول آنذاك] بعنوان «اللامعقول فى الطبيعة والفن». وأذكر أن 
رئيس الجمعية - آنذاك - الزمیل [الدکتور الآن] كمال دسوقی اکتفی بالتعلبق على 
الحاضرة بعد انتهائی منهاء معتذراً لحاضرین - بلباقة - عن شططها وجفافها .. 

ولم تكن هذه المحاضرة إلا خلاصة رحلتي الفلسفية عند تخرجی فى قسسم 
الفلسفة فى ذلك العام ون تكن امتداداً لرحلة بدأت - فى الحقيقة - منذ منتصف 
مرحلة دراستى الثانوية ففى السنة الثالثة من تلك المرحلة الثانوية عثرت فى مكتبة 
شقيقى الاستاذ محمد شوقی أمين على أعداد من مطلة الرسالة التى كان بصدرها 
الأستاذ محمد حسن الزيات: وجدت فيها ترجمة فيلكس فارس لكتاب «هكذا تكلم 
٠‏ زارادشت» لنیتشه. فرحت Lal‏ بنهم وتوتُر لاحد لهما فصول الكتاب فى لأعداد 
” المتتايعة لمجلة الرسالة. وتصادف أن كان مدرس Call‏ الفرنسية - وهو مواطن 
فرنسی - من المعجبين بنیتشه, فعندما حدثته - عرضاً- عن قراءتى لكتاب «هکذا 
تكلم زارادشت» فتع لى آفاقاً جديدة للمعرفة بفلسفة نيتشه. وكان ذلك منطلقى إلى 

بعض الكتب العربية التى تؤرخ للفلسفة عامة, وللفلسفة الأورويية الحديثه بوجه 
"خاص. ثم منطلقى بعد ذلك - رغم معارضة أسرتى - إلى الالتحاق بقسم الفلسفة 
بعد حصولى على الشهادة الثانوية التحقت بقسم الفلسفة متابطاً أول كتاب باللغة 
العربية عن نيتشه فور صدوره عام VATA‏ وكان مؤلف هذا الكتاب هو الدكتور عبد 
الرحمن بدوی» وطوال دراستی فى قسم الفلسفة كان عبد الرحمن بدوی عندى فو 
التجسيد المثالى النيتشوى الحى. على أن الدكتور عبد الرحمن بدوى كان يمارس 
نيتشويته ممارسة استعلائية تقيم بينه وبين طلبته والآخرين عامة مسافه شاسعة 
غامضةء أو هكذا كنت أشعر أنذاك. وقد كنت أرى فى ذلك معنى نيتشويا أصيلاً. 
أفهمه a pally‏ وأتأمله فى رهبة! على أنى - فى الحقيقة - كنت أستشعر نيتشويتى 
على نحو مغاير. كانت أقرب عندى إلى المفامرة الحية التى تسعى إلى تجاوز كل ها 
هو سائد متعارف dale‏ وکل ما هو ركيك مبتذل.ضعيفء ولكن برفيف شعرى روحی 
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رومانسی, فقد كنت فى مرحلة مبكرة قد عرفت «الحلاج» فى کتاب ماسنیون عنه, 
وعشت آشعاره معايشة حميمة؛ واحسست بلقاء عمیق بين شطحاته الروهية وحبل 
نيتشه النصوب فوق هاوية فى الطریق إلى الانسان الاعلی! ولهذا رحت أقتات منها 
غذائی الروحی الیومی الذی كان یصل بى أحياناً إلى حافة الفيبوبة آو الهوس 
الشعورى والفکری والتأزم النفسى الحاد. وکان خلاصی - فى آغلب الأحیان - 
یتحقق فى كتابة الشعر وفی الاستفغراق الطویل فى الشطرنج» وفی التسکعات 
Tyg‏ فى الکتب وفی آلشوارع وفی التجمعات السياسية الوطنية التی كان يحتدم 
بها الواقع الصری في الاربعینیات. 

۱ وکنت آبحث خلال هذا كله عن الوضوح. ومازلت آذکر بيتاً من قصيدة کتبتها- 
آنذاك - معبراً عن هذا أقول فيه «لم تبق إلا خطوة أو خطوتان على ac gual‏ ولکن 
هيهات لى فى هذه السنوات وفى غمرة هذا التازم أن أصل إلى وضوح! 

وكان من الطبيعى أن أرسب فى العام الدراسى الأول نتيجة لذلك. ولهذا سعت 
٠‏ أسرتى إلى إلحاقى بعمل إدارى فى وزارة التربية والتعليم «المعارف آنذاك» تأميناً 
على أن ذلك مما ضاعف من تأرّمىء وإن شحذ إرادتى لمحاولة الجمع بين العمل 

الاداری والدراسة الجامعية, ووراء محاولة الجمع هذه ملايسات بالغة التعقيد 

والغرابة مما ضاعف كذلك من تأزمى, ولا مجال هنا لتفاصيل ذلك. على أنى فى 
' العام الدراسی التالى التقيت فى السنة الأولى التى أعيدها فى قسم الفلسفة بعدد 
من الزملاء, اكتشفنا أننا نحمل نفس الهم الفلسفى والتازم الروحىء وإن تراوحت 
مواقفنا بين الشطح الروزحی الوجودى والقلق الرومانسى والتوازن العقلانی. أذكر من 
هؤلاء الزملاء الاعزاء بدر الديب ويوسف الشارونی ومصطفی سويف وعباس أحمد 
ويهيج نصار ومحمد جعفر وأمين عز الدین..فضلا عن توفيق حنا الذى كان يكبرنا 
ويسبقنا فى الدراسة. على أننا رغم ما كان بيننا من تفاوت وتراوح بل واختلاف فى 
الرؤية. كنا نجمم - كما ذکرت فى مقال قدي( © - وین التامل العقلى والشطع 
الصوفى والاهتمام بالتجارب والخبرات العملية. كنا جميعاً نعبر عن تجارينا 
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ومجاهداتنا الفكرية بالشعر والقصة والقالة والبحث العلمی, وفی کثیر من الاحیان 
بالتسکم طول الليل فى شوارع القاهرة فى حالة قصوی من الوجد والتوتر والصهللة 
الفكرية» وکنا - كما ذكرت كذلك فى ذلك'المقال القدیم() - «نبحث وجدانیا عن 
مفامرة كونية کبری. كانت فن ضماثرنا معرکة حادة على نطاق الکون کله, 
والحضارة كلها كنا نبحث عن |جابات نهائية لكل شی»» كانت الفلسفة والعاناة 
الوجدانية وسیلتنا فى رحلة البحث عن یقین.... وما اکثر ما تشردنا وتنکیت بنا 
الطرق. وسدت آمامنا السبل, وامتلات حلوقنا بالرارة. ونفوسنا بالعجن وعقولنا 
بالذهول وضمائرنا بالتخبط والعيرة. كنا نرید أن نعيش كما علمنا نیتشه: أن نبعث 
بسفائننا إلى البحار الجهولة» وأن نبنی بیوتنا فوق قمة برکان فیزوف, وننتظر 
اللحظة الناسبة کی نموت. كنا فرسان ليل نبحث غمرته عن الستحیل. 

وکان القمر آمامنا فى كثير من الاحیان - كما ذکرت ذلك فى قضيدة من 
قصاندی - نحسن به یتحدی قدرتنا على الصعود والصمود. وکان العجز واللفز 
والفامض والرهیب والبشع وا لخیف فى كل شىء یدعونا ويلع فى الدعوة وفی الإغراء 
والاغواء! وکان بعضنا يعب من کل ما یمکن أن يبلغ به مرتبة الحو.. أجل الحو؟ أن 
نمحو ذلك - على طريقة التصوفة - بالفکر. بالتأمل, بالوجد. بالغامرة. باردا آنوا ع 
الغمر... حتی نصل إلى النور الفریب فى نهاية الطاف! وکان بعضنا یتطلع إلى بناء 
حضارة العلم وا لاشتراكية, ویعضنا یتطلم إلى بناء تلك المضارة الجديدة السحرية 
التی أخذ یبشر بها شبینجلر - فى لفتتا العربية - على لسان الدکتور عبد الرحمن 
بدوی. وکان بعضنا یسعی لإرساء آخلاق السادة التی بشر بها نيتشه. ويعضنا 
` یسعی إلى بناء القلعة التی لم یستطم کافکا بلوغها فى روایته «القلعة» وکنا نمرض 
حتی cull‏ مع کیرکجور, ونرفض أن نقول معه أن الشیء إما کذا وإما كذاء وکلاهما ٠‏ 
ناقص. وکنا نقول أو البعض منا یقول: «الشىء لیس بکذا ولا بکذا» [وكان ذلك 
عنوان قصيدة من قصائدى حینذاك] ولا هو بای شیء آخر.. اي لا خلاص, ولا 
مهرب ولا أمل لا بالحب ولا بالوت! لا خلاص بغير احتضان الستحیل, احتضان 
اللامعقول. لا خلاص بغیر الياس الطلق الطبق؛ وکان کیرکجور. ونيتشه وکافکا 
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وبیرجسون ودوستیو فسكىء طلائعنا إلى أين؟ لا نعرف إلى آين ولا كيف ولا حیث. 
بل حركة انتمارية. بل فعل عشوائی نبحث به عن الحقیقه» عن طریق معايشة أى 
شی» عن طريق رفض العقل والعلم والنطق»(۳. 

كانت هذه هی رحلتنا المتوترة طوال سنوات الدراسة الاریع فى قسم الفلسفة من 
عام ۱۹۶۰ حتی عام ۱۹۶۲ ولهذا لم أكن مغالیا عندما ذکرت - فى بداية هذه الكلمة 
أن محاضرتی فى الجمعية الفلسفية بقسم الفلسفة فى دیسمبر عام ۱۹۶۵ كانت 
خلاصة رحلتی الفلسفية التی شارکت فیها هذه الجموعة من الزملاء الاعزاء» وان 
كان آقربهم إلى جانبها الشاطع, من بين هؤلاء الزملاه. بدر الديب بتجربته الشعرية 
البکرة الفريدة «حرف الحاء» وعباس آحمد بقصصه القصيرء الفريدة أيضاً لعل 
أبرزها «البیر وغطاه» فضلا عن معايشته التوترة شبه الصوفبة لتأملاته | لفلسفية. 

فى هذه الحاضرة حول «اللامعقول فى الطبيعة والفنون» لم آقف لاحلل اللامعقول 
فحسب, وإنما وقفت أمجده؛ فى بعض فقراتها: «إن اللامعقول هو کل ما یرفض فى 
الوجود الخضوع والانصیام لقوانین المقل النطقية (....) إذا كنا نمجد دائماً (...) 
هؤلاء الابطال الذين يقاومون كل استبداد, فلاشك أننا سنمجد هذا الکائن العجیب 
الذی ظل وسیظل دائماً يقاوم اعظم طفیان لأقوى قوة فى الوجود - وأعنى بها قوة 
العقل - وإذا كنا نعتبر آبطالنا الاحرار عباقرة الانسانية. فلاشك فى آننا سنعتبر 
هذا الکائن العجیپ, أنه حامل لعبقرية الوجود. أما هذا الکائن العجیب فهو 
اللامعقول الذی تحدی العقل, وظل عاریا عن كل عنصر عقلی. حاملا شعلة التحور 
والانطلاق..» ثم أخذت الحاضرة تثبت اللامعقول بآخر نتائج العلم. بنظرية الکم 
والنظرية النسبية والیکانیکا الوجية. ولکنها تنتهی إلى تاکید عجز العلم عن العرفة. 
وأنه لا سبیل إلى إدراك اللامعقول إلا بالفن. بل اللامعقول هو الوضوع الاصیل ٠‏ 
تلف (؟):؟؟ 

وأذكر أنه فى ذلك العام عام ٠٠٠١‏ أصدر الدكتور عبد الرحمن بدوی کتابه 
«الزمان الوجودى» فاشتریناه. عباس أحمد وأنا. وذهبنا إلى مقهى فى أحد أزقة 
شارع فؤاد (۲۳ يوليى الآن) وقرأناه فى جلسة واحدة خلال بضعة ساعات ونحن فى 
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حالة وجد وتوتر. على أننا عندما وصلنا إلى الفصل الخاص بوضع التجرية الوجودية 
فى مقولات: أصبنا بخيبة آمل, بل احسسنا بان عبد الرحمن بدوى قد خان التجرية 
الوجودية الحية! ذلك GY‏ راح یصبها فى نظم وقوالب ومقرلات. أى یمنطقها عقلياً؛: 
وعندما انتهینا من قراءة الکتاب US‏ قررنا اقتحام الدکتور عبد الرحمن بدوی فى 
منزله, ومحاکمته على ذلك. واشترینا «فياسكة» نبيذ. شرینا نصفها. ثم اخفینا 
الزجاجة الضخمة فى حقيبة عباس ون اطلت رقبة الزجاجة بارزة فى الحقيبة. 
واتجهنا إلى منزل الدکتور عبد الرحمن بدوی وطرقنا باب شقته. ولحسن العظ خرج 
Lull‏ شقيقه الاصغر, ونحن فى حالة واضحة من السکر. طلبنا.مقابلة الدكتور بدوی. 
فاعتذر إلينا عن ذلك بائه غير موجود. وأذكر أننا ذهبنا بعد ذلك إلى الصديق فرحات 
توماء وكان - آنذاك - موظفاً فى مكتبة الجامعة وصديقا عزيزاً. وأخذت أبكى عنده 
من خيبة أملى فى الدكتور عبد الرحمن بدوی» وما AST‏ الملابسات الاخری التى تعبر 
عن مدى المعايشة الحميمة الحية المتوترة لما GS‏ نعتنقه من أفكار فلسفية. على أنه 
برغم خيبة lal‏ فى الدكتور عبد الرحمن بدوى - بعد قراعتنا لمقولاته الوجودية -. 
فإننا لم نفقد تقديرنا العميق له وحبنا الخالص له؛ ورهبتنا الدائمة من شخصيته. 

ولكن لم تكن معايشتنا الحية للوجودية. خالية من الالتباس والإشكالية. فلقد كنا 
yb‏ ارتباط عمیق وانغراط عملی بالسركة الوطنية التی كانت - محتدمة فى 
الأربعينيات - ضد الاحتلال البریطانی والعکم الملكى والأحزاب المتواطئة مع 
الاحتلال والملكية, بعضنا كان مرتبطا بالحركة الماركسية آنذاك ملتزما بفلسفتها 
وأنشتطهاء ویعضنا - مثل عباس وأنا - يقف عند حدود الدلالة الوطنية الخالصة 
Spal‏ ۱ 

ومع ذلك. فإنى أذكر اننا رشحنا عباس أحمد ممثلا لقسم الفلسفة فى انتخابات 
اللجنة الوطنية للطلبة والعمال فى فبراير ۱۹۶۲ التى كانت تسيطر عليها الحركة 
الماركسيةء وبرغم أننى - فى ذلك الوقت - كنت أجتلف فكرياً مع الماركسية لغلبة 
الطابع الاقتصادى والمادى عليها وفقدانها العمق الفلسفی والأخلاقى والروحى: US‏ 
كنت أعتقد أنذاكء على أن الانخراط فى النشاط السياسى الوطنى جنباً إلى جنب مع 
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ممثلى الحركة الماركسية كان مصدراً من مصادر الالتباس والإشكالية فى توجهی 
الوجودى. وإلى جانب هذا كنا على ارتباط حميم مع أستناذ آخر فى قسم اللفة 
الإنجليزية كان قادماً من إنجلترا وکان متواضعاً. وحريصاً - على خلاف الدكتور 
بدوی - على الحوار واللقاء مع الطلبة داخل الجامعة وخارجها. وكان ذا توجه 
اشتراکی ديمقراطى غير محدد الملامح, هو الدكتور لويس عوض, وكان هو أيضاً من 
مصادر الالتباس فى توجهى الوجودى فضلا عن الالتباس فى تفهمی للماركسية 
والاشتراكية. أذكر أنه كان - وهو الاشتراكى - فخوراً بدراسة Lire]‏ وکان 
يناقشنا فيهاء حول نقده للمنهج المادى الجدلى والمادى التاريخى فى الماركسية. 

وهكذا بين مقولات عبد الرحمن بدوى الوجودی للوجوديةء وانتقادات لويس عوض , 
الاشتراكى للأساس النهجی الجدلى للاشتراكية. ازدادت شقة الالتباس وتعمقت 
الإشكالية فى توجهى الوجودى. 

على أنه بين الدكتور عبد الرحمن بدوى والدكتور لويس عوض أخذ يطل علينا 
موقف.ثالث يتمكّل فى الدكتور يوسف مراد کان أستاذاً فى علم النفس وكان يبشر 
بمنهج جديد هو علم النفس التكاملى؛ أو المنهج التكاملى عامة, الذى يسعى OY‏ يكون 
منهجاً عاما أكبر من حدود علم النفس. على أنه فى حدود علم النفس كان يسعى لان . 
يقيم مركباً منهجياً يجمع بين المنهج التحليلى الارتقائى والمنهج الجشطلتى __ 
الطويولوجيء وبين البنولوجی؛ والنفسى والاجتماعی. وکان هذا المركب المنهجى, 
وتطبيقات الدكتور يوسف مراد عامة تستفيد - إلى حد ما - من بعض جوانب 
المنطق الهيجلى. وكانت مجموعتنا تلتف باحترام ومحبة حول الدكتور يوسف مراد 
وكان لنا اجتماع فى بيته كل أسبوع لمناقشة بعض القضايا العلياء بل ومشاركة فى 
مجلته التی اخذ فى إصدارها وهی مجلة «علم النفس التکاملی» ۱ 

وهكذاء فى غمرة هذه الجبهات الاریع: جبهة العركة الوطنية المحتدمة, ببعدها 
الارکسی, وجبهة الفکر الوجودی الذی يمثه الدکتور عبد الرحمن بدوى؛ وجبهة 
الفکر الاشتراکی الدیمقراطی الذی یمثله الدکتور لويس عوضء وجبهة النهج 
التکاملی الذی كان يمثله الدکتور يوسف مراد, كنت ما ازال متمسكاً فکریا پالفهوم 
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الوجودی الثالی الای عبرت die‏ في محاضرتی عن اللامعقول فى الطبيعة والفن 
«التی ألقيتها فى دیسمبر ۱۹4۵ ون كان تمسکاً مازوماً ملتبسا قلقا. وأذكر آننی 
فى تلك المرحلةء وفی غمرة هذا كله قمت مع عباس آحمد وأمين عز الدين وبعض 
زملاء المجموعة بإصدار مجلة اسمها «البشیر». أذكر أن أمين عز الدين هو الذى 
اختار اسمهاء وتمسك أن تكتب اسمها بالانجليزية كذلك ای The Herald‏ 

وأذكر آننی کتبت للعدد الأول من هذه الجلة افتتاحية كان عنوانها «نحن أبناء 
ضالون»» ولم تختلف الافتتاحية عن محاضرتى السالفة الذكرء اللهم إلا آننی 
استخدمت كلمة الصادفة إلى جانب كلمة اللامعقول, باعتبار أن الصادفة هى 
النقيض للضرورة الموضوعية الزمومة فى العلم. وفی إطار هذا كله اخترت مع 
الدکتور يوسف مراد وزغا لرسالة الماجستير فى الفلسفة حول «المصادفة فى 
الفيزياء الحديثة ودلالتها الفلسفية». لأتخذ من «المصادفة» معولاً لتحطيم الفهوم 
الوضوعی للعلم. على آنی بدأت هذا البحث وأنا فى غمرة هذه الازمة الفكرية 
والروحية بحثا عن وضوح. ولهذا نكرت فى مقدمة الرسالة عن آسباب اختیاری 
للموضوع هو أننى كنت مازوماً ازمة تختلط فیها الفهومات الفكرية pully‏ الاجتما عية 
والخلقية (....) ولکنی کتبت منتسباً انتسابا كاملا إلى تیارات فكرية غير علميةء وکان 
هذا الانتساب الفکری عقبة منهجية تردنی عن الاستب‌صار السلیم بالبحث الذی 
آستهدفه. كنت أتحرك بارادة «نیتشه» وأتعرف بحدس «برجسون» وطفرته الحيةء ولا 
ابصر فى الواقم غير لا معقول «مایرسون». وهکذا جعلت من البحث عن «الدلالة» 
رحلة استبطانية, وجعلت من العقل إطاراً محدوداً قاصراً؛ ومن الحياة حبلا منصوياً 
فوق هاوية. ولهذا كنك متحمساً لتجريح العلم» حريصاً على تکشف مشالبه, 
واصطناعها (....) ورحت أتسلع بالمعرفة العلمية وينتائجها الحديثة بنوع خاص لكى 
أتخذ منها معاول لتقويض العلم نفسه... بل لتقويض الحياة كذاك. وكان الشاعر «ت. 
س. إليوت» لحنى الجنائزى الفضل, كنت أعمل بضمیر مأزوم يرتبط فيه الإشكال 
العلمى بالانهيار النفسىء والرغبة فى العرفة بالرغبة فى التكامل والاستقرارء) 

علئ أنى فى مرحلة متقدمة من البحث عن مفهوم الصادفة. كنت اطل على أواخر 
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القرن التاسع عشر, اناقش افکار «بیرسون» فى انجلترا و«دوهيم» و«بنکاریه» فى 
فرنساء ووماخ» فى LGU‏ التقیت بکتاب بتعرض لهؤلاء بالنقد . فرایت أن اقراه 
استکفالا لراجمی عن هذه الفترة. والکتاب هو «المادية والنقد التجریبی» «لفلادیمیر 
ایلیتش لينين». الذی قادنی بدوره إلى کتاب «جدل الطبیعة» «لفريدرك آنجلز» وکان 
الکتابان حدثاً فكرياً فى حیاتی» قلب تصوراتی الفلسفية رأساً على عقب. فأمسكت 
بالعقول نفسه ورحت (قوض به الفکر الثالی الذی كان يستغرقنى تماماً. واقتضانی 
هذا سنوات آخری آخذ فیها أنسج البحث منذ البداية على نول موضوعی جدید, بل 
رحت آجدد کذاك حیاتی الفكرية عامة. وابدا Un ya‏ جديدة من Staal‏ 

واقتضت هذه الرحلة الجنديدة من حیاتی الانفمار فى النضال السیاسی 
والاجتماعی والفکری» والفصل من الجامعة بعد أن كنت قد عینت مدرساً بقسم 
الفلسفة. كما اقتضتنی بعد ذلك السجن والتعذیب والتفرب خارج مصر. ومعايشة 
تجرية وجودية Le‏ حقيقيةء ولكنها ۷ تقوم على الذاتية الطلقة وإنما على الوضوعية 
والعقلانية والعلم وإرادة تغبير الحياة وتجدیدها لصلحة الجتمم والوطن الذى انتسب 
إليهء وللمصلحة الانسانية جمعاء. ولهذا كان من الطبیعی أن تتحول رسالتی من 
رسالة عن «الصادفة فى الفیزیاء الحديثة». لتقویض العلم؛ إلى رسالة عن «الصادفة 
المىضوعية» - التی هی الوجه الآخر للضرورة الموضوعية:- لحسن تفهم العلم 
وتنمیته وتجدیده وإشاعته فکرا.وممارست. ولهذا- كذلك - كان من الطبیعی أن 
آراجم فکری الوجودی السابق, الذی كان بداية رژیتی الفلسفية مراجعة نقدية حتی 
یکون انخلاعی dic‏ وتجاوزی له مؤسسا على وعی عقلانی نقدی موضوعی, وکان من 
الطبیمی كذلك أن يتم ذلك عبر قراءة جديدة لکتابات الدکتور عبد الرحمن بدوی 
-أساساً-. وکتابات بعض الفلاسفة الوجودیین. 

~¥- 

ما ان انتهیت من رسالة «المصادفة» وتمت اجازتها فى يونية ۱٩۹۰۳‏ حتی بدأت 
اولی کتاباتی النقدية لوجودية عبد الرحمن بدوی. وکان ذلك فى مقال بعنوان «هذه 
الاخلاق الوجودیة»!" نشر عام ۱۹۵۶ یناقش رسالة صفيرة نشرها الدکتور عبد 
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الرحمن بدوی ple‏ ۱۹۵۳ بعنوان «هل یمکن قیام GHA)‏ وجودیة؟» وکان مقالی بعد 
رسالتی الجامعية عن «الصادفة», بداية تمردی واشتباکی الفکری مع الفلسفة 
الوجودية على الستوی الثقافی العام. فى وقت كانت هذه الفلسفة قد آخذت تنتشر 
فى الفکر العربی ویترجم بعض آصولها الفرنسيةء الادبية منها والنظرية» وخاصة 
کتابات «سارتر» ودکامو». على أنى ما خرجت فیما کتبت وأکتب حتی الیوم عن 
تقدیری العمیق للاکتور عبد الرحمن بدوی. سواء بالنسبة لشخصه أو لفلسفته 
الوجودية. آو لجهوده الجليلة - حقا- فى تحقیق تراثنا الفلسقی القدیم أو ترجماته 
ودراساته لعیون الثقافة الاورويية. وفی مدخل هذا القال عن «الاخلاق الوجودية», 
ذکرت أن «الوجودیة» آصبحت - بفضل راعیها الاکبر فى مصر الدکتور عبد الرحمن 
بدوی - LL‏ فکریا ینتظم طائفة من الثقفین. متخذاً من تاریخنا الروحی العربی - 
غير الاصول الأوروبية - ومن التصوف الإسلامى مصدراً يصدر عنه فى مذهبه 
الوجودى العربى الذى يريد الدكتور بدوى إقامته فلسفة شاملة لجيلنا فى هذا 
العصر, على حد تعبیره»!". ولقد تبينت - فى تحليلى لمفهوم الفعل والعلاقة مع 
«الآخر» فى رسالته الصفيرة عن الأخلاق فى الوجودية - أنه مفهوم إطلاقى يختلف 
عن مفهوم الفعل عند سارتر ويقترب من مقهوم الفعل العشوى عند الأديب الفرنسى 
أندريه جيد ولا يكاد يقيده التزام أو تحده مسئولية؛ بل لا نرى فيه أى اشتباك بين 
النوات الذى نجده فى. فلسفة سارتر الوجودية؛ فالفرد عند الدكتور بدوى فى هذه 
الرسالة اكثر انعزالا ونفوراً وتوحّدا. ولا يعدو الآخرون - بالنسبة إليه أن يكونوا إلا 
مجرد أدوات لتحقيق إمكانيات الذات وإثراء تجاريها؛ ولهذا كان من الطبيعى أن 
ينتهى الدكتور بدوى إلى إقامة قطيعة مطلقة بين الموقف الوجودى والاخلاقی, على 
خلاف الفلاسفة الوجوديين الكبار الذين لم يستبعدوا الجانب الاخلاقی من خبرتهم: 
الوجودية الحية. 

وبرغم هذه القطيعة الأخلاقية مع الأخلاق فى فلسفة بدوى الوجودية, فإنه لا يلبث 
أن يكشف عن موقف أخلاقى لا يختلف فى شىء عن قيم أخلاق السادة عند 
«نيتشه», a‏ الغزو والانتصار والتعالىء فضلا عن أفعال الأمر والوجوب والتفضيل 
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والاحقية إلى غير ذلك؛ مما یکشف عن عدم تماسك داخلی فى بنية دعواه الوجودية 
اللاأخلاقية. 

على أننى لاحظت ملاحظة آخری - فى رسالته هذه - هى أن النتيجة التى توصل 
إليها حول العلاقة بين الوجودية والأخلاق تكاد تكون نتيجة منطقية مستخلصة 
استخلاصا استدلاليا شكليا من مقدمات مهددة: وليست نابعة من خبرة وجودية 
حية. فهو يرى أن الاخلاق تعنى الارتباط بمعيار عام ثابت» وهذا المعيار الثابت ليس 
من صنع الذات الفردية. أى أنه خارج عنها. ولا كانت الوجودية هی الفردية المنعزلة, 
النفصلة عن الاغیار» المقضى عليها بالحرية المطلقةء فإذن فبين الموقف الوجودى 
والأخلاقى قطيعة مطلقة. ولعل هذا الاستدلال المنطقى الشكلى لاستخلاص هذه 
النتيجة الوجودية أن يكون امتداداً لعقلية الدكتور بدوی للمقولات الوجودية في كتابه 
«الزمان الوجودى»ء الذى سبق أن أثار غضبنا - عباس أحمد وأنا - عندما GS‏ 
نتبنی الوجودية LS‏ ونعيشها كتجربة حيةء كما سبق أن ذكرت. على أننى قد 
لاحظت, فيما بعد عند قراحی المتعمقة لكتاب «الزمان الوجودی» أن أغلب أحكامه 
ونتانجه تقوم على عملية استدالية منطقية شكلية خالصةء كما سنوضح فى فقرة 
قادمة. على أن مقالى هذا الذى انتقدت فيه رسالة الدكتور بدوى حول الأخلاق 
الوجودية لم يقف عند هذه الحدود بل انتقل إلى نقد الفلسفة الوجودية عامة من 
حيث إنها فلسفة فردية مفرقة فى فرديتها, تتنكر للحقيقة الموضوعية للواقع 
الإنسانی. فليس الفرد - كما ذكرت - إلا جز من نسيج اجتماعى وتاريخى عام 
دون إنكار لفرديته. وانتهى المقال إلى القول وإن الوجودية ليست هی الفلسفة التى 
نريدها فى شرقنا العربی, وإننا نتطلع إلى فلسفة تعكس إيماننا بالعلم وقوانينه 
الوضوعية وتعكس احترامنا للتاريخ الإنسانى الجلیل(. 

وفى أواخر عام ٠۹١۸‏ دعيت لإلقاء محاضرة عن (الحرية والالتزام عند سارتر) 
فى نادى المعلمين بالقاهرة. فوجدت البوليس يحاصر المكان ويمنع إلقاء المحاضرة. 

وكان ذلك مقدمة لاعتقالى بعد أسابيع قليلة فى فجر اليوم الأول من عام ۰۱۹۵۹ 
لقد نشرت هذه المحاضرة بعد ذلك في كتاب «معارك فكرية» الذى صدرت طبعته 
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الاولی فى آواخر الستینیات عن دار الهلال. والقال نقد تفصيلى لفهوم الحرية 
والالتزام فى فلسفة سارتر. 

ومن عام ۱۹۵۹ حتی عام ۱۹۱۶ فرض على السجن التوقف عن الكتابة. وعندما 
عدت الى الحياة العامة عام ۱۹۹۱۶ كانت آولی کتاباتی مقال فى يوليه ۱۹۱۶ بمجلة 
الصور. أعلّق فيه على ترجمتین إلى العربیة: لکتاب «البیر کامو». «[سطورة 
سیزیف». كان عنوان القال «الصخرة التی لم تعد تسقط» وکان هذا القال - فى 
ذاته - نقداً ونقيضاً للاسطورة التی تقول بأن آلهة الیونان حکمت على سیریف بأن 
يدحرج حنجراً من سفح الجبل حتی قمته. فٍذا وصل الحجر إلى القمة سقط منه إلى ' 
السفح» فیعود سیزیف لیدحرجه مرة آخری وهکذا إلى آبد الأبدین. والاسطورة يعبر 
بها آلبیر کامو تعبيراً رمزياً عن اللاجدوی واللامعقولية واللاقيمة. فضلا عن آنها 
دعوة إلى التمرد الطلق على القیم السائدة واصطناع كل إنسان لقیمه ولحریته 
الخاصة. ولقد cule‏ على أسطورة «سیزیف» فى هذا القال قائلاً: «اننا ونحن نرحب 
بترجمة اسطورة سیزیف إلى العربية» ما أحوجنا إلى أن نؤكد كذلك أن «سیزیف 
الإنسان» قد استطاع أن يضع الصخرة فوق قمة الجبل فى أكثر من منطقة فى 
العالم دون أن تسقط الصخرة ودون أن يسقط الإنسان. واستطاع الانسان أن 
يدحرج الصخرة من فوق قمة الجبل ذاتها ويجعلها تطير من غير أجنحة فى الفضاء 
الرمیپ»(). 

وعندما أقرأ هذه الکلمات الیوم. اتساط: الم تسقط العدید من الصخور طوال 
السنوات الماضية - وماتزال تسقط - فوق رژوس آکشر من سيزيف فى أكثر من 
مکان ووطن!؟ وأقول: نعم هذا ضحيح. ولکن لیس بقدر لا يقهرء وإنها بفعل الانسان 
نفسه, لجشعه وتسلطه وعدوانیته. ولکن الانسان لم یتوقف عن مسيرة عمله وسیطرته 
على کل مأ يقيد خطواته ا مجاهدة من أجل الحرية والسيطرة على قوانین وجوده. 

وفی آبریل ۱۹۳۵ کتبت مقالا بعنوان «الدکتور بدوی: هل يسير فى طريق 
مسدود؟» قلت فيه إن الاکتور عبد الرحمن بدوی «ظاهرة من آندر الظواهر فى 
حیاتنا الفكرية العاصرة فهو بانتاجه وحده يمثل دار نشر کاملة. ومهما اختلفنا معه 
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فى الرأی أو الوقف فما يملك الانسان إلا أن یقف من جهوده موقف الاجلال 
والإكبار بل الرهبة» ثم عرضت - بشکل عام - لبعض ما آصدره من کتب ووقفت 
طویلا عند GUS‏ «دور العرب فى تکوین الفکر الاوروبی» الذی آبرز فيه دور العرب فى 
الحافظة على التراث الهللینی القدیم. فضلا عن اضافتهم إضافة جلیلة فى مجال 
Sill‏ عامة والعلم day‏ خاص. على آنی رأیت في کتابه هذا أنه قد آبرز - بشکل 
كاف - الجانب الخاص بمحافظة العرب على التراث الهللینی. أما فیما يتعلق 
بالجانب العلمی فقد قام بعرضه عرضا تجزيئياً فيه من التفاصیل آکثر مما فيه من 
الاتجاه الاساسی العام. ورأيت أن الاضافة الحقيقية للفكر العربی إنما تکمن - 
أساساً- فى الاتجاه العقلی وفی توکید النهج العلمی التجریبی عامة. كما انتقدت 
موقفه من ابن خلدون الذی رای فيه أنه صاحب منهج تطبیقی ولیس صاحب نظریات 
عامة فى الدولة والنظم السياسية والنماذج العامة للمجتمم الانسانی. على أنى 
انتهیت من القال إلى القول: دما أروع أن تصبح طاقات هذا المفكر الکبیر القادر فى 
خدمة الفکر العلمی والثورة الاجتماعية. ما آروع أن يتم لقاء داخل نفسه وفکره بين 
الفکر والمجتمع؛ بين الفکر والواقع» بين النفس والمادة. بين الکیف والکم. أن يتم اللقاء 
بين التناقضات التنانعية والثنائیات التنافسة. سیکون هذا مکسباً كبيراً للفکر 
والحياة وللدکتور عبد الرحمن بدوی نفسه»("") 

وفی مارس عام ۱۹۱۷ جاء سارتر إلى مصر. وألقى فى القاهرة محاضرة حول 
العلاقة بين المثقف والسلطة. وفی زیارته لاسوان, آقمنا ندوة ثقافية معه عرضت فیها 
رأيى الذی یخالف رایه فى العلاقة بين المثقف والسلطة. وقد نشرت هذا الخلاف بینه 
وبينى فى مقال فى مجلة الصور فى مارس عام NAW‏ ثم فى كتاب «معارك فكرية» 
بعد ذلك, على أنى فى مدخل هذا المقال عرضت - بشكل سريع - لحكايتى مع 
الوجودية قبل أن أختلف معها. وذكرت «أنى عشت مع الوجودية ويها رحلة فكرية 
عاصفه. وبعد مرحلة طالت مع نيتشه وبرجسون, وجدت فيها إيجابية ذاتية خلاقة, 
وعشتها معايشة أقرب إلى معايشة المتصوفين, ثم قلت «عندما تفتحت على حقائق 
الأوضاع الاجتماعية فى بلادی» وجدت فى هذه الذاتية موقفا سلبياً خانقاً لا بفضی 
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إلى موقف حقیقی. 

وهكذا تحولت من الوجودية إلى Sill‏ العلمي فلسفة وسلوكاً وموقفاً اجتماعیاً؛ 
وقلت: «أحسست بمنطق الحياة من حولی آقوی من منطق الوجودیة» وقلت «الذى 
اشك فيه أن کل اختيار ینبع من الذات كما تقول الوجودية, ولکن الحرية لا تتحقق 
بالذات. وإنما بالاشتباك مع الوضوع, بالوعی بالوضوع. بتفييره لصلحة «الانسان 
- الچتمم» ثم «الانسان - الفرد» بعد ذلك. وفضلا.. عن ذلك فان الاشتباك مع 
الوضوع لا يتم فردیاً وإنما يتم بالحركة الجماعية أى يتم موضوعياً» وهکذا اختلف 
طریقی مع الوجودية؛ ولا أدرى هل اختلف طريقى مع فكر «جان بول سارتر» أم مع 
الفکر الوجودى فى بلادنا بوجه خاص, وكان - ومازال - يعبر عنه أستاذنا الدكتور 
و 

وفی نوفمبر ۱۹۸۹ نشرت فى مجلة الهلال مقا بعنوان «هذا الفبلسوف 
المؤسسة». بینت فيه أن عبد الرحمن بدوی ليس مجرد مفکر بل هو فیلسوف. 
وعرضت لفلسفته فى رسالته «مشكلة الوت فى الفلسفة الوجودية» و«الزمان 
الوجودی». ولقد لاحظت - فى عرضی ذلك - أن الاستدلال النطقی الشکلی یکاد 
يسود فى النتائج التی ینتهی إليها فى أكثر من قضية من قضایا هذين الکتابین. 

ولقدآشرت - فى نهاية العرض - أن الدکتور بدوی قد ذكر فى تلخيصه لکتابه 
«الزمان الوجودی» فى معجمه بانه «الخطوط العامة لمذهب فى الوجود جدید. سنجعل 
مهمتنا فى الحياة تفصیل أجزائةء إلا أنه في الحقيقة لم يتمكن من الوفاء بهذا الوعد 
وأنه اتجه - بكليته - إلى مجال الدراسات والتحقيقات والترجمات فى مجال الفلسفة 
بشكل عام. والفلسفة العربية الإسلامية بشكل خاص, وإن كنا نستطيع أن نتبين 
فلسفته الوجودية فى اختياره الخاص لما يترجم وفى عنايته بالجانب الصوفى 
والإشراقى والأفلاطونى والأفلوطونى فى تراثنا الفلسفى القديم وفي الكشير من 
تعقيباته وتعليقاته وآرائه حول بعض جوانب هذا التراث. ثم تساطت: هل توقفت 
طاقته الإبداعية الفلسفية بعد الانتهاء من رسالتيه الجامعيتين؟! أم أن فلسفته 
الوجودية كانت مجرد ثمرة ثقافية خالصة لقراءاته فى الفلسفة الألانيةء وكانت منبتة 
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الصلة بحیاته ويواقعه السیاسی والاجتماعی كما یقول بعض الناقدین لفلسفته؟. 
" ولقد رآيت أن الدکتور عبد الرحمن بدوی عندما کتب رسالتیه الجامعیتین كان 
متأثراً بالفعل تأثراً ثقافياً عميقاً بالفلسفة الوجودية الالانية المثاليةء وخاصة 
«هایدجر». ولکن هذا التأثر لم يكن منبت الصلة بواقع خبرته الحية السياسية فى 
المجتمع الصری آنذاك. ورحت آبین علاقته بحزب مصر الفتاة بين عامي ۳۷ - 
۰ هذا المزب الذی كان يسير على خطی الفاهیم والقیم القلسفية والمثالية 
اللاعقلانية للحزب النازی, فضلا عن تلاقیها بشکل سطحی وان اختلفت دلالة الالتقاء 
فى العداء لانجلترا التی كانت تحتل مصر آنذاك. وعندما حصل الدکتور بدوی عام 
۶ على درجة الدکتوراه عن رسالته «الزمان الوجودی» كان عضواً فى اللجنة 
العلیا للحزب الوطنی الجدید الذی كان امتزاجاً بين حزب مصر الفتاة والعزب 
الوطنی القدیم. وعندما كانت ثورة یولیه ۱٩۹۰۲‏ وکان هناك تقارب بینها Cray‏ عناصر 
من الحزب الوطنی, اختیر الدکتور بدوی عضواً فى لجنة لوضع دستور جدید للبلاد 
عام ۱۹۵۲ ثم اختیر مستشاراً ثقافياً ومديراً للبعثة التعليمية فى برن بسویسرا بين 
عامی 5ه -1904. 

لقد أردت أن أبرز - بهذا - أن فلسفة الدكتور بدوى الوجودية منذ أواخر 
الثلائینیات لم تكن مجرد صدى لثقافته الفلسفية وتأثره بالفلسفة الألمانية المثالية: بل 
كانت - كذلك - تعبيراً عن خبرة فكرية وسياسية حية غير منبته عن بعض ظواهر . 
المجتمع الصری آنذاك. ۱ 

كما أردت أن آبرز - كذلك - أن هزيمة النازية والفاشية عام ۱۹6۰ واحتدام 
الصراع الوطنی والاجتماعی فى مصر وخاصة عام VALET‏ بتشکیل (اللجنة الوطنية 
للطلبة والعمال)؛ ثم قيام ثورة يولية عام ۱٩۵۲‏ وبروز مشروعها التحرری التقدمی 
القومی. قد أسهمت کل هذه الاحداث فى خلخلة الركائز الفكرية والموضوعية 
والاجتماعية لإمكانية تنمية المشروع الفلسفى الوجودى الذى بشر به الدكتور عبد 
الرحمن بدوى فى رسالتیه, وهكذا توقف المشروع الوجودى لا لتوقف القدرات 
الفلسفية للدكتور عبد الرحمن بدوى وإنما لتغير الأوضاع السياسة والاجتماعية 


والفكرية والمومضوعية Cale‏ من حوله؛ ولهذا راح الاکتور بدوی یکرس طاقاته 
الابداعية فى مجالات الدراسات والتحقیقات والترجمات. على أننى فى هذا المقال 
قدمت ملاحظتین: الاولی حول العلاقة بين فلسفته الوجودية الترائية.والثانية تتعلق 
برأية السلبی فى الفلسفه الإسلاميةء التی لا يرى لها قيمة فلسفية حقيقيةء رغم کل 
ما بذل من جهود فائقه فى جمع وتحقیق ودراسة ونشر كل ما یتعلق بهذه الفلسفة 
الاسلامية من مصادر وتأثيرات ودلالات واتجاهات. 

ولیس هنا مجال التفصیل فى هاتين الملاحظتين. على أنى أنهيت القال قائلا 
«فلتختلف مع الدکتور عبد الرحمن بدوی كما LAS‏ ولکن لا خلاف حول ما يمثله من 
قيمة علمية كبيرة نادرة فى حیاتنا الثقافية العاصرة». ودعوت إلى ضرورة تنادی 
الجمعیات الفلسفية العربية والنظمة العربية للثقافة لعقد أسبوع فلسفی على شرف 
الدکتور عبد الرهمن بدوی اعترافا بفضله العلمی(). 

وفی نوفمبر ۱۹۹۵ نشرت فى مجلة «إبدا ep‏ مقالاً بعنوان «عبد الرحمن بدوی.. 
ذلك الجهول». وکان القال Ja,‏ على مقال سابق فى الجلة نفسها للدکتور مراد وهبه 
بعنوان «رژیتی لعبد الرهمن بدوی» تساط فيه عن: «لاذا توقف کل من بدوی 
وهایدجر عن استکمال بنائه الفلسفی؟» وفسر هذا بانهما GIS‏ یعتنقان الفکر النازی 
ولهذا عندما انتحر هتلر توقفا عن استكمال بنائهما الفلسفی. ویحاول الدکتور مراد 
وهبه التدلیل على ذلك بعلاقة الدکتور بدوی بحزب مصر الفتاة منذ آواخر الثلائینیات 
حتی أواخر الخمسینیات. ولقد سبق أن عرضت لهذه المسالة فى مقال سایق اشرت 
إليه فى الفقرة السابقة من مقالی هذاء وأبرزت فى هذا القال - الذی آرد فيه على 
الدكتور مراد وهبه - أنه كان هناك داخل إطار الموقف الوطنى العاطفى المصرى 
تيار یری فى النظام النازى النظام النموذجى الذى يتيح التمثل به والتحالف معه " 
' القدرة على مواجهة الاحتلال البريطانى والتحرر منه وإقامة دولة مصرية مستقلة, 
تتجاوز تخلّفها وتبعيتهاء وكان هذا الموقف يتبناه العديد من القوى الوطنية العربية 
كذلك. بل تتعاطف معه آنذاك الجماهير الشعبية. ولهذا فإنها مرحلة من حياة وفكر 
الدكتور عبد الرحمن بدوی غير منعزلة عن واقع مصر السياسى والاجتماعى المحتدم 
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آنذاك. ولهذا كان توجهه الفکری توجها مصریا عاطفیا انفعالیا شوفینیا ذا طبیعه 
بورجوازية صغيرة مفامرة. وأنه كان یتطلع مع بعض ابناء جيله إلى ثورة روحية 
وتجدید معالم ذاتیتهم وهویتهم الخاصة. ولهذا كانت قطيعة الدکتور بدوی مع حزب 
مصر الفتاة ومحاولته تنمية فلسفته الوجودية تنمية ذاتية داخل تراثه العربی 
#سلامی. وما AST‏ الدلائل على ذلك فى بعض GS‏ وخاصة فى تصدیره لکتابه «من 
.تاريخ الإلحاد فى الاسلام» و«الإنسانية والوجودية فى الفکر العربی» ومقدمته لکتاب 
آبی حیان التوحیدی «الإشارات الالهیة» إلى غير ذلك. 

وعلى هذا فإن وجودية الدکتور عبد الرحمن بدوی - كما ذکرت فى هذا القال 
-وإن تكن ذات أصول فى تجریته الاولی التی ارتبط فیها سياسياً بالفکر النازی, 
فانها ليست دلبلا على استمرار هذا الفکر النازی فى فکره الوجودی بل لعلها كانت 
منطلقه GLASSY‏ طریقه الفلسفی الخاص الذی له - بغير شك- جنور أوروبية؛ ولكنه 
استطاع أن يضيف إليها وان يمتد بها إلى جنور تراثية عربية اسلامية أشد عمقاً. 
وفضلاً عن هذا فلم يتوقف الدكتور عبد الرحمن بدوى عن بناء فلسفته الوجودية بعد 
انتحار هتلر كما بقول الدكتور مراد وهیة(*". 
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هذا هو کشف حسابی الفلسفی مع أستاذى الجلیل الدکتور عبد الرحمن بدوی, 
بدأت به رحلة عمرى الفلسفية. ثم اختلفت رحلتی واختلفت معه. ولکن دون أن یقلل 
هذا- آبدا- من عمیق تقدیری ومحبتی له: استاذاً ملهما وعالا منقطعاً متفانیا تفانيا 
صوفيا للبحث العلمي, وظاهرة فكرية بارزة نادرة فى ثقافتنا العربية العاصرة. 
اضاف - وما زال یضیف - وهو فى الثمانين من عمره كنوزاً إلى مکتبتنا الفلسفية 
العريية. ۱ 

على أن هناك فى نفسی ما هو أكبر من ذلك... لست آتردد لحظة فى القول - 
بغير تزمت أو معاندة أو استعلاه - إن الجدلية - سوام كانت مادية أو تاريخية - ما 
تزال منذ أن خرجت على الوجودية وتناقضت معها هی منهجی ورؤيتى العقلانية 
العلمية النقدية. ورژیتی للعالم والعلم والثقافة والحياة والإنسان والستقبل Lake‏ بل 


لعلها تزداد فى فکری وخبرتی الحية كل يوم تعمقاً وتجددا.. 

٠‏ على أنى اعترف - بعد هذه الرحلة الطويلة التی عبرت فیها عن قطیعتی مع 
الوجودية واختلاقی مجها وتنامی منهجیتی ورژیتی الجدلية تنامیا متصلا - أن 
الوجودية - فكراً وأدباً - مایزال لها فى نفسی هذا الرفیف الروحی الذی پشکل 
عمقاً من اعماقی الباطنية. واتساط: لاذا؟ وأجیب: ريما GY‏ دعوة الحرية فى 
الوجودية مهما كانت مطلقة أو عشوائيةء فانها- فى النهاية وفی الجوهر- دعوة إلى 
تاکید وتعميق ذاتية الانسان الفرد وخصوصیته الشخصية ولا آقول فردیته فحسب! 
aly‏ لیس ثمة عقلانية أو علمانية أو موضوعية مهما كانت صرامتهاء بغير سند من 
هذه الاعماق الذاتية الباطنية التی تضفی على الصرامة السقلانبة والموضوعية 
وتضیف إليها نبضها الانسانی. وأقول فى النهاية لاستاذی الجلیل الاکتور عبد 
الرهمن بدوی أخلص وأعمق التمنیات لك بالصحة والعافية والسعادة. ومواصلة 
البحث وا لابدا ع وان نراك بیننا فى مصر إلى آرفع مستوی من التقدیر والتکریم. 
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عبد الرحمن بدوى 
ك ف تکون الفاسفة 


أنور عبد الملك 


كيف يكون الدخل إلى رجل لا یقبل التصنیف السبق؟, ماذا لو كان مناضلا 
Lihy‏ ومفكراً تتقيبياً. وکذا شاعراً هائماً معنياً بالتراث, موسوعی المعرفة؛ عقلیا 
علميا عصریا يجمع بين الشرق والفرب, وانما آرکان شخصیته وفکره تفوص فى 
أعماق الوجدان والحضارة التی ولد وعاش فى قلبها؟ 

ما السبیل, أو بالأحرى: كيف تکون المداخلء إلى ظاهرة تنكر لها جيل بعد جيل 
من الأميين» وعجز من أدركها عن | ضاءة معالمها؟ 

على هذا النحو, تراكمت التساؤلات بين إشراق الذکریات وجراح المسيرة. وعندما 
شات الظروف أن يعود اسم أستاذنا الجليل عبد الرحمن بدوی - رويدا رويدا- إلى 
قلب الاهتمام الثقافى والوطنى زالقومی فى مصر والعالم العريى والإسلامى بعد طول 
غيابء لعله كان تغيباً. 

التقى جيلنا - جيل الاریعینیات - باسم عبد الرحمن بدوى أثناء الحرب VATA)‏ 
- ه154) تارة من خلال التلاقى أو الاصطدام لتحرك «مصر الفتاة» و«الحزب 
الوطنی» وتارة من خلال كلام جانا من أروقة جامعة القاهرة (جامعة فؤاد الأول 
أنذاك) تشير إلى عدد من نشبة فكرية وطمية متميزةء من العميد إلى المعيد - على 
مصطفی مشرفة ويولس جالینوجی ومراد كامل وی إبراهيم وحسين فوزى وسامى 
جبرة وأحمد فخری, كوكبة لامعة سطعت فى سماء مصر - آنذاك - ثم أسماء شابة 
من بينها من سمعنا iS E O‏ قیل إنها 
دوجودية»» وأحياناً «صوفية 

تنومت مداخل التلاقى. رسد الوجودى:(1540١)‏ رسالة الدكتوراه 
التی تاکد فیها لكل قاری جاد سس يمثل بالفعل بعداً جديداً فى الطموح 
الفلسفی والجراة الفكريةء والقاهرة تئن تحت الاحکام Lad yall‏ وإطفاء الانوار مساء, 
فى حرب لم نكن فيها طرفاً؛ إنما اتخذت من بلادنا قاعدة لقوات الغرببين فى الشرق 
الأوسط. ۰ 

لم يكن أمامنا أن نسعى إلى لقأءات, فالكل منهمك فى تأسيس التنظيمات الوطنية 
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والتقدمية الثورية على أرض مصر. إيماناً منا أن الحرب سوف تؤدى إلى انکسار 
النظام القائم آنذاك. وأن الثغرة سوف تمکننا من تحرير الارض والتحرك صوب 
النهضة. ' 

هكذاء تأخرت مرحلة الدراسة الجامعية عشر سنوات. فكان أن اخترت الالتحاق 
بكلية الآداب جامعة إبراهيم باشا الكبير (جامعة عين شمس فيما بعد)- بفضل 
تدخل أستاذنا العميد الدكتور طه حسين وزير التعليم آنذاك, فى سبتمبر سنة ۱۹۵۰ 
يوم تاسیسها مختاراً قسم الفلسفة؛ إعجاباً باسم عبد الرحمن بدوی, وتشوقاً إلى 
التتلمذ على يديهء وقد استخسن الأستاذ العميد طه حسينء هذا الاستاذ أنذاك, 
ورأى فيه تشابك الأجيال بشكل ريما لا يتفق مع أبعاده المستقبلية. 

هناء بدأت علاقة فكرية ووجدانية وإنسانية كانت - ولاتزال - محوراً تكوينياً 
رئيسياً لما تعلمناه, وما استطعنا أن نهم به فى مجال الفكر الفلسفى ابتداء من 
شسازل طلائع كوادر الحركة الوطنية التقدمية المصرية فى نهاية المهجة الفكرية 
السلفية المضادة «بلاش فلسفة». 

ومادام المجال هو إضاءة نواح من سيرة ورسالة أستاذنا الجلیل, لا تدوين 
صفحات من حوليات الجيل الفیب, فلعل الأوفق أن يكون التركيز على محاور محددة, 
يمثل كل منها ناحية من الرسالة التى أداها أستاذنا الجليل عبد الرحمن دوى 
أستاذاً ومعلماً رائداً لكل من تتلمذ على يديه وأحاط به عبر مسيرة مصر الطويلة 
الشرقة رغم المأسى. 
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الدرس الأول الذى تعلمناه من عبد الرحمن بدوی إنما هو خصوصية الاستانية 
من یتصدی إلى هذا القام. فقد رأس قسم الفلسفة بجامعتنا الفتية منذ إنشائها 
بدرجة الاستاذ الساعد رغم ما كان له من عدید من الژلفات آنذاك, احتراماً منه 
للوائح التدرج الوظیفی فى سلم الاستاذية بالجامعة» وقد اسنتحضر من آوروبا 
وجامعات مصر لفیف من کبار الاساتذة یکبرونه سناً ومقاماً - «دييس» و ارنلدیز» 
ویوسف مراد ومصطفی زیور وحلمی مراد وغيرهم... إلخ -, همه الأول أن يمنع 
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طلابه أرقى مستوی من العارف الفلسفية والعلميةء وكأنه رئيس آرکان حرب لجیل 
جدید یعده للوطن بعيداً عن الشکلیات. 

كان أسلوب التدریس هو ذلك الذی قرانا.عنه: فمن ناحية, الاملاء دون مذگرات. 
ومن ناحية آخری, فتح النقاش من أوسع الأبواب فى کل محاضرة ولدة عشرین 
دقيقة, ثم وكأننا نجمع بين آسلوب الاروقة وا لشائین. جلسات يومية تمتد نصف 
ساعة» أو ساعة کاملة فى مکتبه - بعد الحاضرات - مع من سیاتیه من طلابه من 
النقاش والسژال وا لاشتباك الفکری أحياناً. وقد أفدت من ترحابه الیومی عبر سنوات 
الدراسة. اسال, وأجادلء آنتفض, وأنبهرء وهو دائم ill‏ واسع الصدر. وأذكر أنه 
التفت إلينا فى عدید من الناسبات, مستفزاً بسوال كله تحد: «وأين رأى الماركسيين 
ترى؟». وقد حدث أنه فى إحدى الحاضرات. وأمام صمت الماركسيين - وكانوا اثنين 
الصديق الرحوم فیلیب جلاب وكاتب هذه السطور - قرر رفع الجلسة وإنهاء 
المحاضرة احتجاجاً على امتناعنا عن مجادلته, وعندما صعدت إلى مكتبه فى الطابق 
الأول لامنى لوماً مرأًء وندد. بموقفنا على أنه يمثل السلبية Le Sal‏ ورفض ممارسة 
حق الطالب فى تحصيل العلم وانتزا ع المعرفة بمناقشته, بل والتصدى له. 

ولا داعى - بطبيعة الأمر - للتاكيد على أن هذا الموقف كان يقتضى منا قدراً 
عالياً من متابعة طبقات الفكر الفلسفى التدفق, دعنا من القدرة على مجادلة أستاذنا 
الوسوعی. ولکتنا حاولنا أريع سنوات, بفضل ترحابه واصراره. فكانت سنوات لا 
مثيل لها فيما رايته فى أقسام الفلسفة فى معظم جامعات الفرب, بل والعالم؛ فى 
مستوى الليسانس أو البكالوريوس. 

كان أستاننا- ولابزال - يعادى الماركسية وا الشيوعية عداء جذریاً - إيماناً 
وطمانياً - وإن كان ومنذ اليوم الأول يحترم فى التوجه الا شتراكى للفكر المصرى, 
الاصالة والجدية والقدرة على التضحية. بينما اختفى الانتهازيون والمرتزقون أدعياء 
الثورة» ومنهم من أثرى على حسابهاء باحتقار الواجب 

لم تكن الحاضرة مجرد القاء لتطیل الوضوع. ونم كانت slags‏ ترتكز على جزء 
وافر من الراجع بكافة اللغات» یجبرنا على نقلها - كما اجبرنا على تعلم اللاتينية 
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واليونانية - لکی لا نتصور أنه صاحب الافکار التی يطرحهاء وأنه لیس صاحب 
الرأى الوحيد الصائبء اذ لابد لمن يريد أن يتعلم أن بمسك أولا بمفاتیم مصادر 
المعرفة على تنوعها واختلاف مساراتها. . . 

أخذ عليه البعض القسوة ورفض المجاملة؛ فقد بلغ عددنا فى السنة الأولى فى 
قسم الفلسفة ستة وخمسين طالباً. وأصبحنا أحد عشر طالباً فى السنة الرابعة, وإذا 
به يصرح فى المحاضرة الأولى فى شهر سبتمبر ۱۹۰۲ أنه لن ينجح منا أحدء لان 
مادة «المنطق الصورى» سوف تشمل «النطق الریاضی». وأن أحداً منا لن بتمکن من 
فك طلاسمه:؛ وقد اهتديت إلى أن ذلك التهديد جاد. فقررت أن أنكب على دراسة 
المنطق الصورى وإهمال المنطق الرياضى GUS‏ بينما رأى زملائى وزميلاتى أن 
يجمعوا بين الاثنين. وفى يوم الامتحان استطعت أن أفلت من المذبحة بالإجابة عن 
السؤال الأول دون الثانی» فكان أن حصلت على درجة الليسانس فى یونیو ۱۹۵۶ 
بدرجة جيد جداً؛ وكنت الوحيد فى هذه الدفعة الأولىء مما أحزن قلبى, فقد كان معنا 
لفيف مرموق من خير الزملاء أطاحت بهم معادلات المنطق الرياضى. وإن كانت القوة 
والتشدد من منطلق علمى بلا شك. كم كان بودى أن یهن قلب أستاذى الجليل 
لزملائى وزميلاتى فى تلك الدفعة الأولى التى مرت بخير والحمد لله فى ملحق 
وقد درسنا على يديه عدة مواد: «المدخل إلى الفلسبفة العامة» و«علم المعرفة» 
و«مناهج البحث» ودتاريخ الفلسفة الإسلامية» و«تاريخ الفلسفة الأوروبية الحديثة 
— والمعاصرة» و«فلسفة الاخلاق والتاريخ والسياسة». وقد عرض علينا - منذ السنة 
الثانية - بحث سنوی يتراوح بين عشرين وأريعين صفحة فى موضوع یختاره كل 
مناء وذلك ليدرينا - منذ البداية - على الكتابة الفلسفيةء ويعدنا لمرحلة الماجستير . 
. والدكتوراه فيما بعد. وقد كان من شانی فى إحدى السنوات أن اتكببت شهوراً 
طويلة على دراسة محاورة «فيليبوس» لأقلاطون وجوهرها ومسالة الثنائية وتناقض 
الاضداد. ولعله أراد أن يمتحن قدرتى على التعمق فن فهم الجدلية التى كنت أعتنقها 
مذهبياً- آنذاك - ومازلت. 


۳۹۰ 


وقد لفت انظارنا أنه كان يقيم البحوث السنوية بصدر رحب على عکس الامتحان 
النهانی. وكأنه يريد أن يعترف بأن الجهد المتصل يستحق التشجيع والمساندة - 
درس من الدروس العديدة لمعنى الاستاذية فى أرقى مستویاتها. 

كنا نساله على نويات متتالية: لم «الوجودية»؟ وما قصة الوضعية المنطقية التى 
كان یرفضهاء ونحن معه؛ من زوايا آخری؟. اردنا ان نعرف لاذا كرس نفسه شهوراً 
عديدة لتقديم «رابعة العدوية» فهل الهيام طريق إلى التفلسف, أو التصوف؟. أدركنا 
أنه يعشق الحب. وله فيه صفحات هيامية فى مؤلفاته «رابعة العدوية» ووشطحات 
الصوفية» وكتاب سيرته الذاتية العاظفية «الحور والنور», كان البعض يعيب عليه 
أحياناً اللا- تاريخية, والحق أنه ليس کذلك. بل كان أقرب منا تأكيداً لتأصيل الوجود 
التاریخی, كما جاء - مثلاً - فى التلخيص الساطع الذى قدمه لفكره فى «موسوعة 
الفلسفة» (الجزء الاول» بيروت ۱۹۸۶): 

«وجود أولا لا وجودء تلك هى المسألة, هنا أيضاً.فإن كان وجوداً. فلابد من 
الزمانء Lally‏ من دون الزمان» فليس ثمة وجود, ولا واسطة بينهما. أما عن الأولية بين 
آنات الزمان, فالرأى بإزائها قد انقسم - كما هو طبيعى - إلى TOE‏ مذاهب: مذهپ 
يقول بفكرة الحاضر السرمدى. ولذا يجعل الأولية والأولويّة - معاً- للحاضر, ومذهب 
يجعلها للماضی, وإليه ينسب المؤرخون وأصحاب النزعة التاريخية بوجه عام. ومذهب 
يجعلها للمستقبل ويمثله أصحاب النزعة الدينية, خصوصاً كيركجور وهيدجر. أما 
نحن فلا نذهب إلى القول بتفضیل أن على أن بل نؤكد وحدة الآنات الثلاثة وحدة 
تامة فى تكوينها الزمانية الأصلية الحقيقية. اما الزمانية الزائفة فهى تلك التى تتعلق 
بأحد هذه OLY!‏ دون الأخرى. ذلك أن فكرة التوتر فى الوجود تقضى علینا بهذا . 

ومن هذا البيان لطبيعة الزمان قد انتهينا إلى الكشف عن حقيقتين رئيسيتين: 
لاولی أن لا وجود إلا مع الزمان وبالزمان» وأن كل موجود لابد متزمن بالزمان, وتلك 
.هى ما نسميه تاريخية الوجود. والثانية أن كل أن من آنات الزمان مكيف بطابع 
إرادى عاطفى خاص, فالزمانية إذن LAS‏ وهاتان الحقيقتان bas‏ هما ما نعبر عنه 
بقولنا إن الوجود نو كيفية تاريخية». 


۲۱۱ 


اعترف, JS‏ تواضع وصراحة. أننا لم نکن ندرك عمق الجذور التاريخية لفکر عبد 
الرحمن بدوى - آنذاك - فقد دفعت بنا الأيديولوجية إلى الابتعاد عنه مادام أنه 
يستعمل عبارة «الوجودية»: بينما «الزمان الوجودى» من نسيج آخرء يقرب إلى مسار 
كبير فلاسفة هذا الجيل «مارتن هيدجر» الذى طالما كان یحدثنا عنه ونحن نتأفف 
أمام رسائل «مدخل إلى الیتافیزیقا!» ثم هناك الرسالتان اللتان كان يطيب له أن 
یفتتخ Logs‏ محاضراته. كأنه يستفزنا إلى التصدى لاهوال العمر: «اعلمواآن أصعب 

ما فى الحياة إنما هو الاستمرار فى الحياة». 

مقولة الزمان كانت تبدو لنا معقولة وإن كانت غير مقبولة لشباب يتصور أنه محق 
نی SS‏ شیء. 

أما «لمقولة الثانية. فقد كانت ترمز إلى آبعد من مجرد الحياة الجسدية. اذ تشیر 
إلى الشاق النفسية والاخلاقية والذهنية والروحية كلما اقترب الانسان من مرحلة 

النضح ثم العمر التقدم فالشيخوخة إلى نهاية الطریق. 

من أين. تری» هذه الصعوية الشاقة؟ آفلیست الحياة نهراً Lad LIS)‏ ينتهى, 

نعم؛ ونكنه یتدفق دون إبطاء فى كافة الراحل؟ 

وقد علمتنا الحياة حكمة هاتین الرسالتن. أسئلة. تساولات. اشكالية الفکر 
التنقیبی فى عصر ؛لحرب الأوروبية الثانية وقد امتدت فجاءة إلى المحيط الهادی والی 
الصين والیابان. كنا على يقين وکان هو على طریق. وکنا - معاً - نبحث عن «مناهي 
الالباب المصرية» عْنا نحقق العلم الکبیر: تحریر مصرء استقلال إرادتهاء نهضتنا 

الصرية والعضارية. 

, لعله من الفید لمن یتصدی إلى الأستاذية فى عصرنا وبلادنا أن یتعلم من أستاذنا 
الجلیل عبد الرحمن بدوی هذا التواضع الفکری والحرص على إتاحة الجال للحوار 
الجدلی ومسارات الإجابات الممكنة. فى الوقت Cine‏ الذی تتدفق فيه العرفة الفلسفية 
سيلا جارفاً ابتداء من التحصیل الد وب الدقیق التضل عبر السنوات والعهود. فلا 
مجال للأستاذية الا إذا قبل الأستاذء بادئ ذی cous‏ أن یتواضم ویدرك حدوده ویتعلم 
Ley,‏ بعد يوم بالاحتکاك بواقع عالنا المتغير وکذا ISAT‏ طلابه التأججة أو الشاردة.. 


YAY 


لا مجال للاستانية نون التساژل الفلسفی. 
ee &‏ 

ثم كان الدرس الثانی, يصب هذه الرة فى جوهر وقلب الوطن والحركة الوطنية من 
أوسع الأبواب. 

كانت الأولوية - ولاتزال - فى معرفة الفكر والمجتمع الصنری والعربی والافریقی 
والإسلامى والشرقى هی تعاليم وكتابات علماء الفرب ومفكريه. وكأن الذات المصرية 
رالعربية والأفريقية والإسلامية والشرقية لا تصلح منبعاً ولا تتيح المجال لبروز فكر 
أبداعى ذاتی, وكأننا على موعد مع التبعية - بالأصالة أو بالمولد - وهو الموقف 
"لفکری النهجی الذی فندناه بشکل جترى فی دراستنا عن «الاستشراق فی ازمة» 
(مجنةدیوجین؛الیونسکو۱۹۱۲). فکانت دعوة لتفكيك الاستشراق, وکان لها فیما 
بعد وحتی الیوم أثر واسع فى تحدید مسار العلوم الانسانية والاجتماعية منذ 
'إستينيات. 

سود إلى الدرس الثانی, فلنذكر - أولا - منهج أستذنا عبد الرحمن بدوى فى 
تعليمنا الفلسفة الإسلامية. فقد استند إلى رسالة آستاذه, أستاذنا الكبير الشيخ 
صطفی عبد الرازق فى كتابه الوجيز عميق الدلالة «تمهيد لتاريغالفلسفةالإسلامية, 
(القاهرة ه154١):‏ «وهو الكتاب الذى يشتمل على بیان لمنازع الفربيين والإسلاميين 
ومنافجهم فى دراسة الفلسفة الإسلامية وتاريخها. والباحثون من الفربيين كأنما 
يقصدون إلى استخلاص عناصر أجنبية فى هذه القلسقة, ليردوها الى مصدر غير 
عربی ولا اسلامی, ومن هنا نجاء المنهج الجديد الذی «یتوخی الرجوع إلى النظر 
العقلى الإسلامى فى سذاجته الأولى» ويتتبع مدارجه فى ثنايا العصور وأسرار 
تطوره». أى أن المصدر لمعرفة الفكر والفلسفة إنما هو بالتنقيب عن جنورها 
التاريخية الذاتية, لا بمقارنتها بمسارات الفكر الفلسفى فى البيئات الثقافية 
" والحضارية الاخری باعتبارها المرجع والقاعدة والأصل. 

لم اکن أدرك - آنذاك - أثر هذا النهج على ما تم فيما بعد عندما لبیت دعوته 
الاولی للعشاء فى «کازینو بديعة» على النیل فى یولیو ۰۱٩۰۶‏ بعد تخرج أولى دفعات : 


۳۱۳ 


قسم الفلسفة بجامعة غين شمس لعرض موضوع دراسه الاچستیر. كنت - آنذاك - 
أتجه الى فلسفة التاریخ عند هیجل. فإذا به يرفض ویشجبنی بعنف متسائلا عما فى 
وسعی أن أضيفه إلى سيل الولفات حول هیجل وفلسفه التاریخ لدیه. وخاصة وأننی 
كنت آنذاك لا أعرف اللغة الالانية. وأضاف أنه بتشکك فى جدوی مثل هذه الاراسة 
بالنسبة لشباب الفکرین الصریین, مؤكداً - باصرار بالغ التشدد - أن الواجب 
یقضی أن ینکب الجیل الجدید من مفکری مصر على دراسة الفکر الصری فى 
اطاره الحضاری التخصص - والا فمن الذی یقوم بهذه الهمة؟ وکان من جراء هذه 
السهرة والصدام بين رژیتین أننى بدأت آراجم نفسی, فرأيت اولا أن أنكب على 
دراسة الفكر المصرى العاصر, واتفقنا على تأجيل الموضوع على وجه التحديد. ثم 
جات مرحلة «الصرا وفىالظلام» التى أثارها أصحاب فكرة التناقض بين «أهل 
الثقة وأهل الكفاءة». فكان أن قررت قيادة الثورة بعد أزمة ربيع ۰۱۹۰۶ واشتدادها 
فى مرحلة الصراع مع رفض الولايات المتحدة لتمويل السد العالى وقرار الرئيس 
جمال عبد الناصر للذهاب إلى باندونج؛ أن بدأت حركة قمع اليسار المصرى دون 
مقدمات. أو أسس قانونية, بشكل متصل وسرى بين عام ۱۹۵۶ - VATE‏ تخللها 
الجبهة الوطنية المتحدة من يوليو ١107‏ حتى ديسمبر 15048, ثم من 1576 حتى 
AY.‏ 

وکان من سوه حظ کاتب هذه السطور أن یزج به إلى معتقل«آبوزمبل» للحاق 
بطليعة الفکر والعمل التقدمی فى ۱۰ ابریل ۱۹۵۵ مدة ١4‏ شهراً. 

نترك القصة وا لذکریات ونعود إلى الفلسفة, كان التساول الفلسفی فى أبى زعبل 
« ما الذی جاء با إلى هذا الو ضع المفز ع؟», ثم «من أين هذا الصراع بين قوی, مختلفة: نهم 
و لکنها تصبو إلى الهدف التصریری الوطنی التتصوی التهضوی نفسه؟»: وفىء أى هذه 
القوی التباينة, تکاد تکون متجانسة من حيث انتمائها إلى شرانم الطبقة التوسطة 
والبرجوازية الصغيرة وطلائع الحركة العمالية والطلابية والفكرية. «ما معنی هذا 
الصراع فى الظلام؟». فإذا كان واقع الأمر كما ذکرناء أصيع التحلیل الطبقی 
قاصرآ. 


نلف 


ون قلنا باولوية البعد السیاسی, لكان من الممكن استبعاد العارضة دون شراسة 
الاعتقال وا لاضطهاد وأهوال ما تم. كان لابد - إذن - من البحث عن توجه آخر. عن 
مستوی أعمق فى عمق اعماق آمتنا الصرية لعله يفسر - وان كان لا یبرر - ذلك 
الذی حدث وکانت نتيجة اضعاف الجبهة الوطنية المصرية حتی انکسار ه بونیو 
AGW‏ 

من هذا الوضع اللتهب. وتلك التساژلات الجذريةء عدت إلى تعالیم استاذنا عبد 
الرحمن بدوی: أفلا یکون التوجه واجباً نحو التنقیب عن الجذور الفكرية فى مختلف 
قطاعات الجتمم الصری وحرکتنا الوطنیة؟ آفلا یکون من اللازم علينا أن ندرس 
الصياغة التاريخية بمختلف مدارس الفکر والعمل فى مرحلة نهضة مصر منذ 
انتغاب محمد على Lilly‏ على مصر(۱۸۰۵)؟ وکان هناك عند النخبة ادراك بأن ثمة 
تبايناً بين الناخ الفکری للقوی السياسية الختلفة. ولكن الشعور باختلاف الناخ 
شىء والتنقیب العلمی عن أسباب ونوعية ذلك التنوع شىء آخر. من هنا كان قرارنا 
- عملا بتوجیه أستاذنا إلى دراسة الفكر المصرى - بتكريس جهدی سنوات البحث 
العلمى - بعد المعتقل - لدراسة صياغة الفكر المصرى المعاصر. فكانت رسالة 
الدكتوراة الأولى فى ple‏ الاجتما ع «الفكر السياسى العربی المعاصر»: مصر (باريس 
- السوربون (VAVE‏ ثم رسالة دكتوراه الدولة فى الآداب عن «تکون) لایدیولوجیافی . 
نهضةمصرا لقومية» (۱۸۰۰- ۱۸۹۲) [الجامعة نفسها ]۱٩7٩‏ - وهو المؤلف الذى 
أصدرته الهيئة الصرية العامة للكتاب فى القاهرة فى طبعة مطورة. بعنوان «نهضة 
مصرء (القاهرة ١ (VAAN‏ 

هكذا آمکن التوصل إلى جنور الدرستین الرئيسيتين لفكر وال مل: مدرسة 
التحدیثاللیبرالی ابتداء من رفاعة الطهطاوی, ثم. وبعد بداية توغل الإمبريالية, 
مدرسة الأصولية الإسلامية حول محمد عبده. وقد دلت الاراسة على أن ظروف ‏ 
مصر الجیو - سياسة: وتوالى الهجمات الامبريالية لتفتيتها من الداخل ومحاصرتها 
من الخارج لم تمكن طلائع مصر الفكرية والسياسية أن تصوغ دائرة صهر هذين 
التوجهين بشكل كاف من التماسك والتجانس إلى مستوى التركيب, فظل التالیف 
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نهاية القرن العشرین, فسازداد بشکل ملحوظ تحت تأئسر الاعسلام الكونى المضلل, 
وتسرب ثقافته الرأسمالية الريعية» و السمسازية غير المنتجة: والصهيونية العدمية, 
إلى قطاعات من أركان حياتنا الاجتماعية. 
نحیاه. 

لعلنا اطلنا - بعض الشیء - فى الجمع بين هذا الدرس الثانی واحدی نماره 
برجم الفضل إلى استاذی فيما حاولنا أن نحققه فى هذا المجال المتعين من الانتاج 
"فکری الفلسفی. 

یتساءل البعض, واحیانا بنوع من السخریة: كيف أن المفکر الموسوعی العصری عبد 
fi‏ حمن بدوی بدأ یتو جه منذ سنوات إلى دراسة الفلسفة الإسلامية و الاسلام حضارة 
.رسالة فى كتاباته الأخيرة؟!. التسساه ل نفسه الذی قام بالنسبة لأستاذنا الکبیر ز نی نجیب 
محمود فى المر حلة الأخيرة الفنية من مغ لفاته. وهناء مرة أخرى مو قف اغتر اب عدید 
دمن يتصدون للفکر والثقافة والفلسفة فى متسر وأمتنا العريبية» بالنسبة لجذورنا 
الحعضارية› وكأن دراسة الإسلام و العر وبة - بل وعند قطاع بدوى بتصاعد» حضارتنا التاريخية 
ااحظمی, فى مصر الفر عونية» و تذا حضارات ما بين النهرين والشام - آمر :غریب. على 
المصريين و العرب. و LT‏ إعادة فتح gy!‏ اب البيت» أبواب بيت أسلافنا وأباتنا وأخوتنا وأبناتاء 
pal‏ «غریب. مادام الغير هو الأساس؛ عودا إلى مقولة على الاستهمار: إن بلاد مصر خيرها 
لغيرها.. 

يقول أستاذنا الجليل ومن حوله كوكبة مفكرينا وفلاسفتنا: بل إن مصر خيرها 
لأبنائهاء daly‏ العرب خيرها لاولادها. وحضارتنا الإسلامية والشرقية ملك لبناتها 
وأبنائها آجمعین, على تنوع قومياتهم ودياناتهم ومذاهبهم الاجتماعية. 

ثم يأتى الدرس - التمسك بالريادة الأخلاقية - الثالث ولعله تجميع.لما سبق؛ وإن 
كان يبدو متخصصاً فى الزمان والمكان والوقائع والأفراد. تحدثنا عن «الحرب فى 


۳۹ 


قسم الفلسفة بكلية الاداب بجامعة (ne‏ شمس قد آعلن فى «الاهرام» فى صيف 
۵ عن حاجته إلى معیدین بالقسم. وقد شاءت الظروف أن یکون أول دفعة 
خریجی كلية الآداب جامعة القاهرة اسماعیل المهدوى: وکتاب هذه السطور يشاركه 
الشرف بالنسبة لأول دفعات كلية الاداب جامعة عين شمس, أن يكونا من نزلاء «أبى 
زعبل». 

ركان أن وصلت نسخة «الأهرام» إلى المعتقل بالطرق المتعارف عليها فى مثل 
هذه الظروف, فرأينا أن نتقدم بطلب رسمى وعليه ورقة التمفة إلى الكلية, وكنا - , 
أنذاك - فى أهوال لا نود العود إلى ذكرها أو تذكرها. وقد نهانا مأمور قسم التأديب 
بااحتقل عن هذا العمل وقال: «إن هذين الطلبین. لو تم تحريرهما سوف يصلان إلى 
الكلية وعليهما أختام مأمور قسم التأديب بليمان أبى زعبل, ثم مدير اللیمان. ثم مدير 
الکتب المختص بالبوليس السیاسی, ثم وكيل وزارة الداخلية والأمن العام؛ وريما من 
يعلوه مرتبةء فكيف إذن يكون تصرف الكلية؟», ولكننا تمسكنا بحقنا الاستوری: أفلم 
نكن أول دفعة الفلسفة بآداب القاهرة وآداب عين شمس؟ وبالفعل حررنا الطلبين. 
روصلت الأوراق مملومة بالاختام إلى رئيس قسم الفلسفة» الدكتور عبد الرحمن 

ثم كان ما GS‏ وما كان يجب أن یکون, احتراماً لتقاليد الجامعة والعاییر العلمية 
العمول بهاء (....) وبالفعل لم يتم تعيينناء ثم - وبعد الإفراج عنا - علمنا أن 
الدكتور عبد الرحمن بدوى قد ترك العمل فى رئاسة القسم بالكلية وتم انتدابه 
مستشا رأ ثقافياً فى سفارة مصر بسويسرا أريع سنوات. ومن بعدها كانت رحلته 
الى جامعات ليبيا والكويت حتى استقر به المقام - بعد سن التقاعد - فى باريس. 
وقد اختارها مكاناً لإاقامةء يقلع من غرفته فى الفندق كل صباح - فى السابعة 
زالنصف - حتى نهاية اليوم يعمل فى القعد المخصص له - منذ سنوات - فى «دار 
الكتب الأهلية» بباریس, وينتج كتاباً تلو الآخر, بمعدل كتابين كل عام إلى جانب 
الموسوعات المتخصصة. 

وشات الظروف أن تقترن هذه الفترة بنهاية عمله أستاذاً مديراً للابحاث فى 
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«المركز القومی للبحث العلمی» فى باریس, والترکیز على عملنا الوازی فى آسیا 
خاصة, منسقاً لکبری الشروعات العلمية فى «جامعة الأمم المتحدة؛ فى طوکیو», 
بحیث لم يسعنا أن نکون إلى جانبه بشکل متصل. 

ورغم هذاء فقد جرت العادةء أن يرحب بنا استاذنا, كلما آمکن ذلك وقد تنوع 
مکان الاجتماع فى فندقی الحبب ومنزلنا السابق فى باريس» حتی استقر على 
القهی الذی بطیب له أن یجلس فيه وقت الاقطار یوم الاحد آمام نهر «السین». 

الکلام هنا یقودنا إلى باب آخو. باب الراجعات والذکریات لآمال الشروء 
واجهاض ال مشروع» لم یتغیر الرجل فى أصالته وموقفه وتوجهه فى أستاذيته. 
يشجبنى دوماً على ما لا برضاه rig‏ موقف سیاسی تطور فى سیاق متسق, ولکنه 
بسعد باتصال العمل والأداء.يستنكر فترات الإحباطء ویستنکر التوقف عن الأداء 
أحياناً من ناحيتناء يميز بدقة بالغة بين الوطنی الاصیل ومدعیی الوطنية والثورية 
الساعین إليه. 

باب جديد نرجى أن یمتد السنة تلو السنة وآن يتيع الله عز وجل لاستاذنا عمراً 
مديداً زاخرا بالإمداد والعطاء. 

ولعل من طرائف الأمور أننى عدت إلى دراسة «هيدجر» - بشغف - منذ عشر 
ستوات. فتذكرت - بندم وسخرية - كيف كنت أفتقد موقف أستاذنا. صارحته فى 
ذلك فابتسم وضحك طويلا وقال: «أخيراً؛ أخيراً وصلت... منبع عميق وصعب Sly‏ 
الحمد لله». 

لا أستطيع أن أختتم هذه السطور القلائل عن مغزى رسالة أستاذنا الجليل دون 
استخلاص ما أراه أنه - lia‏ - تقصير من مصرنا المحروسة فى حق أمتنا وشعبتا 
وحضارتنا. ۱ 

إننا نعيش - نحن معشر الصریین والعرب السلمین - فى عصر ارتفع فيه لواء 
الفکر الفلسفی فى مستوی ما كان عليه فى عصر «ابن سيناء ودابن رشد» 
و«الفارابى» ودابن خلدون» بفضل كوكبة من الأساتذةء وعلی رأسهم» وفی مقدمتهم. 
عبد الرحمن بدوی. 
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انساءل» و نتصاء ل جمیعا: أين مصر؟ أين دولتناء وحکومتنا, وجهاتنا ومجالسنا المختصة. 
ووزداؤنا؟ 

كيف لا تدرك مصر أن فى عنقها - بل فى عنقنا جميعاً - Lins‏ عظيماً, لهذا 
الفکر الم الذى کون جيلا بعد جيل من كبار الاساتذة والفکرین فى أرضنا 
المصرية والعربيةء وأثرى حضارتنا المصرية Gy pally‏ المعاصرة بمكتبة موسوعية على 
أرفع مستوی؟ ۱ 

افلا یعق لمصر أن تاتفت إلى ذاتها فيكرم رئيس الدولة الاستاذ الجليل عبد الر حمن 
بدوى ab sb‏ الاوسمة, وهو الذى جمع فى شخصه | صالة الوطنية؛ وعمق الريادة الفكرية, 
واتصال العطاه والمنح مند الشباب حتى سنوات العمر المتقدمة؟ 

والعق أن أرفع الأوسمة؛ بل وإنشاء جادزة خا صة cy‏ تمنح باسمه - فيما بعد - إلى 
العاملين فى سبيل الفكر المصرى والعربى والاسلامی؛ بمناسبة مؤتمر عالمى تقيمه مصر 
للاحتفال بابنها العظيم على أرض الوطن وفى قاهرة المعزء إن هذه الأمور وما یواکبها. 
| صبحت لزاما علینا- جمیعا- عملا بقول صديق مصر العظيم شو إنلى؛ رئيس وزراء الصين 
و صدیق جمال عبد النا صر من باندوفج: ۱ 

«فلنذکر صن حفروا الأبار اد نشرب من ماتها». 
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القعسم الشانی 
اسلامیات بدوی 


قراءة عبد الرحمن بدوی 
اين حلدون 


| شید احمد حامد 


أكتب هذا القال بكل المحبة والتقدیر وا لاعتزاز بعبد ا فلا آنسی = على 
الإطلاق - مشاعزه الأبوية التى غمرنی بها أثناء زيارته لی بمستشفی الصباح بالکویت: 
وقد أثارت هذه المشاعر دهشة واستفراب أشخاص كثيرين. ففى الفالب. يجاهد فى اخفاء 
هذه المشاعر لقناعة لدیه» وینجح تماما فى ذلك. فيقال عنه ما يشاع. 

إن من يشارك فى العمل والجهاد الوطنى وقت الاحتلال البریطانی. ومن يترك قلبه فى 
فرانكفورت بالمانياء لابد وان يملك مثل هذه الشاعر الطبية. 

يملك عبد الرحمن بدوى حدساً على درجة عالية من الحساسية يجعله قادرا على أن 
پلتقط بسرعة ما يكنه الغير نحوه..: ومن ثم ففى الواقف الكثيرة كان سلوكه قاسياً وعنيفاً 
لأنه شجرة طيبة الثمار... 

me ee 

تتمثل علاقة عبد الرحمن بدوی بابن خلدون فى ثلاث دراسات. الاولی کتاب «مزلفات 
ابن خلدون»!۱), والشانية «ابن خلدون وارسطو("). TIL,‏ «ابن خلدون ومصادره 
اللاتينية»(") الکتاب الأول هو «دراسة لمؤلفات ابن خلدون»: تحصی آثاره. وتصف ما تبقی 
لدينا عنها من مخطوطات. وتستقصی ما کتب عنها من دراسات. وما ترجم منها إلى 
سائر الفات. (*) یمرض الکتاب لوحة حياة ابن خلدون؛ ومزافاته الصفری وهی سبعة 
مؤافات, الرواية التونسية والرواية الصرية «القدمة» وباقی «العبر». مخطوطات «القدمة» و 
«العبر» الختلفة والقارنة بینهماء ثم ترجمات «المقدمة» و «العبر» إلى اللفات: التركية, 
الفرنسية, الإيطالية, الالمانية. اللاتينية, الإنجليزية, الاوردية, ثم النشرات النقدية وأهمها 
نشرة کاترمیر, وآخر مزلفات ابن خلدون, ثم إشعاع ابن خلدون, وبالذات ابن الأزرق. ثم 
نصوص فى أخبار Glam‏ وآراء المعاصرين فيه ثم المدارس التى درس فیهات. وأخيرا ثبت 
بالدراسات عن ابن خلدون باللفة العربية واللغات غير العربية. . 

والدراسة الثانية ابن خلدون وأرسطوء: و هى للتعرف على مدى إفادة ابن خلودن من 
أرسطو «السياسةء أو فى «تدبير الدن» إذ «إن ابن خلدون لا يذكر كتاب «السياسة» 
لأرسطو, لا فى «القدمة» ولا فيما ذكره عن آرسطو فى القسم الخاص بدولة يونان من 
«العبرء و إتما يذكر (ثلاث مرات) (*) ما سماه باسم الكتاب المنسوب لأرسطو فى 
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السياسة التداول بين الناس, ویقصد به کتاب «السياسة فى تدبیر الریاست» العروف ب 
«سر الاسرار» وقد نشره بدوی - لاول مرة - فى سنة ۱۹۵۶ ضمن کتابه «الأصول اليونانية 
النظریات السياسية فى الاسلام» . ویقرر ابن خلدون أن هذا الکتاب «السياسة فى تدبیر 
الرياسة» لا يمكن أن يكون من عمل آرسطو. ويؤكد بدوی أنه کتاب متحول على أرسطوا!). 

أما الكتاب الذى استفاد منه ابن خلدون فهو - كما يقرر بدوی - «السياسة» لأرسطو. 
يوكد هذا اعتماداً على المقارنة بين تخليص ابن رشد للمقالات الثمانى التى يحويها الكتاب 
وین" المقدمة». فقد قرأ ابن خلدون هذا التلخيص.. فأوجه التشابه عديدة , ليس فقط فى 
الوضوعات. بل وخصوصا فى طريقة علاجها. فابن خلدون يبدأ من نفس المبدأ الذى 
وضعه أرسطوء وهو أن الإنسان مدنى بالطبع. وأن الاجتماع الإنسانى ضروری. أى لابد 
له من الاجتماع الذى هو (المدنية) فى اصطلاحهم. وهنا نجد ابن خلدون يستعمق كلمة 
المدينة وهی لا تفهم الا بالنسبة إلى یونان, ولهذا قال فى اصطلاحهم» ای اصطلاح 
الحكماءء وهو Lei!‏ يقصد من قوله الحكماء: أرسطوطاليس... ويتفقان أيضا فى بیان ما 
يجب مراعاته فى أوضاع المدن... والاتفاق واضح أيضا فى الكلام عن التجارة... ورأى _ 
كليهما فى الاحتكار قريب بعضه من بعض. وأبرز من هذا الفصل. الذى عقده كل منهما فى 
ضرورة التطيم وكيفية توفيره للأحداث.»(۲)" 

ورغم هذه الشواهد والأشباه قد يقال إن ابن خلدون لم يطلع على التلخيص لكتاب 
السياسة GY‏ «لم یتداول أنظمة الحكم التى تناولها أرسطوء. وجواب عبد الرحمن بدوى 
بالنفی قطعاً؛ لأنه يعطى الدليل القاطع على أن ابن خلدون قد اطلع على النظم السياسية 
. اليونانية وذلك فى تلخيص ابن رشد لكتاب «الخطابة» لارسطوطالیس... إذ ذكر هذا ٠‏ 
التلخیص, ونقل عنه ما ULE‏ ابن رشد فى تحديد معنى الحسب وناقشه فى Meld‏ مع 
العلم أن عبد الرحمن بدوى فى بحثه «تقويم عام للتراث الیونانی» المترجم إلى العربية 
يؤكد: « ثبت الآن بالدليل أن كتاب «السنياسة» لأرممطو لم یترجم إلى العريية أبدا فى عصر 
AO) Pe)‏ 

يقرر عبد الرحمن بدوی أن ابن خلدون لم یتعرض فى کتاباته لانظمة الحكم اليونانية 
من دیعوقراطية وموناركية وأوليفاكية وأرستقراطية وجمهورية واستبداديه مطلقة. بسبب 
إهتمامات ابن خلدون ومنهجه. إذ إن «ابن خلدون لم يقبصذ ‏ فى الواقع - إلى دراسة نظم 
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الجتمع الانسانی بصفة dale‏ بل اقتصر بحثه على مجتمم واحد هو الجتمع الاسلامی. 
والفربی dis‏ بخاصة: واقنصرت مواد استدلالاته على التاریخ الاسلامی وحده. ولا عبرة 
بالشواهد النادرة - التی قد يلجأ إليها نادرأ جداً ‏ من تاريخ غير التاریخ الاسلامی. مش 
تاريخ بنی إسرائيل أو مصر أو یونان. والجتمع الاسلامی لم يعرف أنظمة الحکم 
اليونانية... ولم يعرف فكرة «المدنية» بالعنی الذى كان لها عند الیونانیین, ولم يعرف فكرة 
المواطن العر بالمعنى الیونانی. بل عرف المجتمع الإسلامى نوعين من الحكم: الخلافة والملك. 
وبينهما دار نظام الحكم فى الدول الإسلامية کلها, على أنه لاحظ أن الخلافة نفسها 
سرعان ما انقلبت ‏ بعد الخلفاء الراشدين ‏ إلى ملك ٠‏ لهذا كرس للملك فصولا عديدة. 
مراتبه» وألقابه. وشاراته, وولاية العهد فيه..ء|('') وعلى وجه العموم. فابن خلدون ينظر 
«فيما هو واقع من أحوال الدول. ومن هنا كانت الاصالة عنده»(۱۱) ويتمثل هذا فى الأهمية 
الكبرى التى أعطاها للعصبية حيث تركز عليها کتاباته. حتى dal‏ على ابن رشد عدم 
التفاته إلى حقيقة المصبية؛ التى لامعنى لها بالنسبة إلى مجتمع يونانى أو رومانى أو 
O‏ 

والدراسة الثالثة ابن خلدون ومصادره اللاتينية :تهتم ببيان الصادر اللاتينية واليونانية 
التی استعان بها ابن خلدون فى كتابة الجزء الأول من تاریخه. وهو الخاص بتاریخ الیونان 
والرومان. وقد آهمل الباحون هذا الجانب. وحرص عبد الرحمن بدوی على أن يكشف عنه. 
وقد اشار الیها فى التصدير العام GUS!‏ آوروسیوس «تاریخ العالم» الذی قام بتحقیق 
الترجمة العربية القديمة له ونشره فى عام ۳۱۱۹۸۲ ويعتبر هذا «التاریخ» الصدر 
اللاتینی الوحيد من بين هذه الصادر الذی نقل عنه ابن خلدون مباشرة» ونقل عنه مراراً 
عدة تستفرق کل فقرات هذا التاریخ الیونانی والرومانی.:(*۱) وقد ذکره ابن خلدون «فی 
سبعة وخمسین موضعاً مقروناً باسمه نقولاً تتفاوت فى الطول بين سطر واحد ويين صفحة 
آویزید.»(٩۲).‏ 

وتتبین آهمية هذا الکتاب من أنه كان له انتشار واسم جداً فى آواخر العصر القدیم. 
وطوال العصور الوسطی فى آوروپا. وعصر النهضة. واستعان به مؤرخون عدیدون حتی 
القرن الثانی عشر. 

لقد اعتمد عبد الرحمن بدوی فى تحقیقه ل «التواریخ» طی عدة مصادر عربية (مثل 
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اين جلجل وکتابه «طبقات الاطباء والحکماء». وابن آبی أصيبعة وکتابه «عیون الانباء فى 
طبقات الاطباء» إلى ابن خلدون والمقريزى فى «الفططء).. وغیر عربیة( ۲). ومراجعته 
لنص الخطوط باللفة العريية (وهو موجود فى مكتبة جامعة کولومبیا فى نیویورل)(۱۷) 
والقارنات التی أجراها بين نص هذا الخطوط والنص اللاتینی("۲) وقد خصص عبد 
الرحمن بدوی قسماً خاصا لهذه القارنات بين نصوص آوروسیوس الواردة عند ابن خلدون 
allay‏ النص اللاتينى ') وقرر - أخيراً ‏ بعد هذا كله؛ «إننا لا نعرف من هو الذی ترجم 
کتاب آورسیوس من اللاتينية إلى العربية.ء!'") وأن ابن خلدون لم يكن یدقق فى نقل 
الاخبار التی يوردهاء ولا فى اقتباس النصوص التی یعزوها إلى مولفیها... وأنه لم يكن 
ينقد الاخبار التى ینقدها نقداً تاريخياً. رغم وضوح التناقض فيهاء وأحیانا استحالتها .. 
وأنه لم يكن یحفل بالتفاصیل والدقائقء ومن هنا كان إهماله فى الفحص عنها والتدقیق فى 
إيرادهاء وإنما كان صاحب نظرات عامة إجماليةء. ولهذا ينبفى ألا نثق كثيراً بصحة ما 
يورده من أخبار وتفصيلات جزئية. بل علينا أن نعدها مجرد أخبار محتملة مرهونة بتأیید 
ادر أخرئ نبا( ۱: 
کش = 

ینظر عبد الرهمن بدوی إلى «القدمة» باعتبارها مزيجاً من ple‏ السياسة وفلسفة 
التاریخ ومنهجه. وعلم الاجتما ع بالعنی الحدیث(۲۲) وتاسیساً على ذلك تتبدى لنا أصالتها 
US,‏ جلاه. (Me‏ فابن خلدون لم يرد إلا أن يشير إشارة عامة إلى آوهام أو مفاليط 
الزرخین. وأن يدعو من وراء ذلك إلى إقامة منهج تاریخی أو نقد تاریخی... وأراد استقراء 
الأحوال التاريخية الواقعية للدول التى عاصرها وشارك فى أحداثهاء ثم استشرق بفكره 
إلى شواهد من التاريخ الإسلامى بخاصة. وأحيانا إلى شواهد من التاريخ العنام, تأييداً 
لقواعد العامة التى استخلصها مباشرة من الاحوال الواقعية.(؟') هذه النظرة تدل دلالة 
واضحة على مدى تعمق عبد الرحمن بدوى وفهمه الدقيق لا لكتابات ابن خلدون فحسب. 
وانما لجالات واهتمامات علوم آخری. ۱ 

ويمكن أن أضيف إلى الجالات الثلاثة السابقة الأنثروبولوجيا الاجتماعية على أساس 
أن ابن خلدون يتناول المجتمعات المحلية البدوية والمجتعات الحضرية فى زمان ومكان 
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معينين؛ وهی مجتمعات تنتمی إلى النمط الذی اعتاد الأنثرويولوجيون على دراسته وإجراء 
بحوثهم البدانية, وترنکز العصبية على القرابة الابوية. وهی تعنی الشعور بالانتماء إلى 
جماعة قرابية (العصبة) ذات طابع معين والتوحند معها .(*۲) ومن المعروف أن القرابة 
بمختلف آنواعها اهتمام أنثرويولوجى رئیسی ,لانها البداً والأساس الرئیسی الذی ترتکز 
عليه الابنية الاجتماعية القبلية التى اهتم الانثرویولوجیون ببحثهاء ولا يزالون حتی OV‏ 
ومنها - بالطبع - المجتمعات البدوية والحضرية التى درسها ابن خلدون. ففی هذه 
الجتمعات بتداخل النسق القرابى مع بقية النظم وا لانساق الاجتماعية التى یتالف منها 
البناء الاجتمامی تداخلاً قوياً إلى درجة الاندماج» بحيث یکون من الصعب التمییز ما بين 
ما هو قرابی وما هر غير قرابی. وا مثال على ذلك معالجة ابن خلدون بکل دقة وجلاء للعلاقة 
العضوية القائمة ما بين التنظیم القرابی والتنظیم السیاسی باعتبارهما - معأ يؤلفان آلية 
مجتمعية (۲۱) ولهذا فإذا وضع القاری للمقدمة هذه النظرة الاتثروبولوجية فى اعتباره. 
فسوف لا یقع فى العبرة التی أشار إليها عبد الرهمن بدوی بشان معرفته aay‏ هذه 
الصطلحات العصبية, الکسب وا لعاش, وغیرهما من الصطلحات الخلدونية (۲۷) فالقدمة - 
فى حقیقتها - دراسة فى الانثروبولوجیا الاجتماعية - بالعنی الحدیث - فى کثیر من 
جوانبها؛ إذا إن ابن خلدون یتناول الجتمع البدوی والجتمع الحضری على أساس ما 
يعرف الان بالاتجاه الوظيفى البنائی فى الانثروبولوجیا الحديثة؛ وهذا الاتجاه یظهر - بکل 
وضوح وبلا شك . - أصالة ابن خلدون. ۱ 
۳ ۹ 
فى کتابه «مزلفات ابن خلدون» يضع عبد الرحمن بدوی حداً للشكوك عن نسبة کتاب 
«شفاء السائل فى تهنیب السائل» إلى ابن خلدون» وقد آثار مناقشات كثيرة. فلم يشر إليه 
ابن خلدون فى «التعریف» ولا فى أى كتاب آخر من کتبه. ولم يذكر هذا الكتاب أحد ممن 
ترجموا لابن خلدون. ومن هنا أثيرت مشكلة البحث فى نسبته إليه. 
| يؤكد عبدالرحمن بدوى أن كتاب «شفاء السائل فى تهذيب المسائل» هو من تأليف ابن 
خلدون(/۳] فهو يقدم الحجج المؤيدة لصحة نسبته إلى ابن خلدون. (۲۱] وزيادة على ذلك 
يعتمد على التحليل الباطنى لمضمون هذا الكتاب من ناحية» وفصل ple‏ التصؤف فى 
«المقدمة» من ناحية آخری. لكى يدعم تأكيده لنسبة الكتاب إليه. وذاك على الرغم من التباين 
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فى آراء اين خلدون تبايناً واضحاً جدا بين الکتابین, بما پترتب عليه الاخذ بان «المؤاف 
لكليهما ليس شخصا واحدأ». وهذا سب آخر من أسباب إثارة الشكوك حول نسبة الکتاب 
إليه. 

ويهتم عبد الرحمن بدوى بتفسير هذا التباين . فيقرر أنه يرجع إلى «تطور فى فكر ابن 
خلدون. وهذا التطور من «شفاء السائل» إلى «القدمة» لان الآراء التى عرضها فى المقدمة 
أنضج وأكثر حصافة وتعقلاً وإنصافاً؛ وأبعد من التوكيدات العنيقة والإدانة التى نراها فى 
«شفاء السائل»» بل يكاد المرء يتلعس من خلايا سطور كلامه فى «المقدمة» أنه یرجم تائبأ 
مكفراً عن ما قاله من قبل بشان الصوفية.( ') ومع ذلك فإن حرصه ‏ باعتباره ياحثأ 
مرضوعياً مدققاً - يجعله يذكر أنه ريما تظهر مستقبلاً شواهد جديدة مضادة: وخصوصا 
شواهد كتابية. لا تحليلية تقرر عكس ذلك..(١2)‏ 

ومما لاشك فيه أن هذه الدراسة تشير ‏ بكل وضوح - إلى مدی التدقيق والتحقيق 
البالفین اللذين بذلهما عبد الرحمن بدوی, واللذين تتميز بهما دراساته جمیعا. وهو ما 
يعكسه تماما أول كتبه لباب الحصل فى أصول الدین» وهو تلخيص لكتاب «محصل 
أفكار المتقدمين والمتأخرين من العلماء والحكماء والمتكلمين» من كتب فخر الدين الرازی 
العروف بابن الخطيب المتوفى سنة ۱۰۰ ه (۱۲۰۹ع). إذ إن عبد الرحمن بدوی يورد 
بعض نصوص من كتاب الرازی وأخرى من كتاب ابن خلدون لكى بيين «الطريقة التى 
استخدمها ابن خلدون فى «اللباب», فابن خلدون شديد الایجاز, وأقل وضوحاً بكثير من 
الأصل الذى يختصرهء فضلا عن أنه يورد الاعتراضات التى وضعها نصير الدين الطوسی 
لكتاب الرازى الذى لخصه ("') وبالطبع لا يمكن على الإطلاق أن يتحقق ذلك التدقيق 
وذلك التحقيق إلى جانب النقد الوضوعی من جانب عبد الرهمن بدوی إلا على ساس 
اطلاعه ودراسته المتعمقة لمؤلفات ابن خلدون وترجمات «المقدمة » و«التاريخ» و«التعريف», 
والنشرات النقدية؛ والكتابات التى تناوات أخبار حياة ابن خلدون وآراء المعاصرين فيه: 
وهذا ما يدركه القارئ لدراسات عبد الرحمن بدوى الثلاث بسهولة. ويخاصة GUS‏ «مؤلفات 
ابن خلدون» الذى يعلق فيه على نسخ الخطوطات الموجودة فى عدد من مكتبات عواصم 
أجنبية إلى جانب دار الكتب المصرية. وزيادة على ذلك إن عبد الرحمن بدوى يرجع إلى 
المراجع لعدد من اللفات الأجنبية GUY!)‏ الإيطالية. الفرنسية, الإنجليزيةء اللاتينية, 


۳۳۰ 


الاسبانیة) الأمر الذی أتاح له أن یقارن - مقارنة دقبقة متعمقة ‏ بين نسخ مخطوطات 
«القدمة». «التاریخ» لکی يؤكد النص الاصلی؛ وذلك GY‏ ابن خلدون قد أضاف معلومات 
جديدة قصولاً وأخباراًء وعدل فى عباراته, بل طور فى أحكامه فى غير قلیل من 
السائل(۲۳) طوال حیاته. فى مصر التى قضى فيها VE‏ عاما. 

هكذا يمكن للقارئ أن يدرك الجهد العلمی الضخم الذى بذله عبد الرحمن بدوى لاخراج 
تلك الدراسات الثلاث عن ابن خلدون. فهى تؤكد ‏ بما لا يدع مجالا للشك ‏ أنه باحث على 
درجة كبيرة من المهارة فى البحث والدراسة وحيازة آدواتهما. مما أتاح له التعمق والدقة 
وإجراء المقارنات فضلا عن التزامه بأخلاقيات البحث والدراسة العلمية. 

a, ae 

یخصص عبد الرحمن بدوی قسماً من GUS‏ «مزلفات ابن خلدون» ل «إشماع فکر ابن 
خلدون.(؟۲). يقدم ‏ فيه بشيء من التفصیل ‏ عرضاً لکتاب محمد بن على بن الازرق 
الاصبحی المعروف بابن الازرق» وهو من أول من نقل كثيراً عن مقدمة ابن خلدون, «بدائع 
السلك فى طباع اللك»(*۳) تكشف موضوعات الكتاب عن «التداخل الوثيق بينهما ويين 
موضوعات «المقدمة» لابن خلدون, فلا غرو أن نجده يدخل ابن خلدون وينقل عنه فى معظم 
المواضع, حتى يكاد أن يكون المصدر الرئيسى له... ولا يقتصر الأمر فى النقل على أسطر, 
بل يمتد إلى عدة صفحات فى مواضم كثيرة جداً حتى أننا لنستطيع أن نقرر أنه حيث 
يشترك مع مقدمة ابن خلدون فى الموضوع فإنه يكاد أن ينقل الفصل كله من القدمة..(۳۱) 
ولهذا يقرر عبد الرحمن بدوى أن ابن الأزق لم يكن أصيلاء وخاصة أنه كان جماعاً اعتمد 
على مصادر يونانية (العهود اليونانية والأفلاطونيات) ply‏ يذكرها AM ue‏ 

والفريب أن عبد الرحمن بدوى لم يذكر ‏ فى هذا الجزء - المؤرخ أحمد بن على 
المقريزى: رغم أنه قد أفرد جزءاً خاصا للمقريزى فى GES‏ أوروسيوس «التواریخ» الذى 
قام بتحقيقه وذكر من قبلء بين فيه المواضع العديدة التى نقلها القریزی عن أوروسيوس. 
وهی مواضع جغرافية وتاريخية.() ومن العروف أن المقريزى قد تأثر بابن خلدون لأنه 
كان واحداً من تلاميذ ابن خلدون المقربين إليه وال لمتصقين به. ويتمثل التأثير واضحاً فى 
اهتمام المقريزى فى GES‏ التاريخ بالظواهر الاجتماعية والاقتصادية, بحيث كان اهتماماً . 
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جديدا لیس له نظیر فى كتابات کثیرین من مؤرخى العصور الوسطی بوجه عام(" ") ومن 
الزکد أن عبد الرهمن بدوی يعرف هذا تماماء ولکن اهتمامه بالتأثير والنقل من 
sauteed‏ كان هدفه الاساسی فى ذلك الكتاب: «التواریخ». 

مما لاشك فيه أن الدراسات الثلاث السابقة توفر للباحث لفکر ابن خلدون العدید من 
الصادر العربية وغیر العربية التی یمکن أن یستعین بها فى دراسته, فضلا عن تعلیقات 
وتوضيحات عبد الرهمن بدوی لافکار أو نظریات ابن خلدون. وهذا ما یعکس الأهمية 
البالفة للعمل الذی قام به عبد الرحمن بدوی, وفی القلیل أن نجد فى المكتبة العربية مثل 
هذا العمل. يشهد على ذلك بعض کتاباه ودراساته» وبالذات موسوعته الفلسفية. 


الهوامش . 

١‏ مزلفات ابن خلدون, منشورات الرکز القومی للبحوث الاجتماعية والجنائية. دار المارف القاهرة. 
AAW‏ 

۲ «ابن خلدون وأرسطو», أعمال مهرجان ابن خلدون. منشورات الرکز القومی للبحوث الاجتماعية 
والجنائية, القاهرة. AAW‏ 

۳ «ابن خلدون ومصادره اللاتينية» , اعمال ندوة ابن خلدون, كلية الاداب, الرباط, 151/9 . 

٩ مؤلفات ابن خلدون ص‎ - ٤ 

ه ‏ للتعرف عليها : أنظر: «اين خلدون وأرسطوه ص ص Vol ١6١7”‏ 

۱۵۲ نفس المرجع السابق ص‎ ١ 

۷ نفس الرجم» ص ص ۱۵۵ NOV.‏ 

۸ نفس الرجع. ص ص ۱۵۷ - ۱۵۸. 

٩‏ بدوی «تقویم عام للتراث الیونانی الترجم إلى العربية» اعمال ندوة الفکر العربی والثقافة الپونانية. 
منشورات كلية الاداب والعلوم الإنسانية الرياط. ۱۹۸۰ ص Ve‏ 

۰ - نفس المرجع؛ ص ٠٠١‏ . 

۱ مولفات ابن خدون. ص. ص ۳۱- ۰۳۲ 

Gal ۲‏ خلاون وارسطوه ص ۱۱۰. 

NN‏ تون - تاريخ العالم؛ الترجمة العربية القديمة. حققها وقدم لها عبدا لرحمن بدوی؛ المؤسسة 
المربية الدراسات والنشرء ٠‏ بیروت» الطبعة الأولى: ۱۹۸۲. 

E E 1 

6 نفس الرجم. ص ص TUT‏ 

.٤۷ ص ۲۱ ۔‎ E ۱۹ 

۷ نفس الرجم. ص ۱۵ 
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۸ - نفس الرجم. ص ص ۳۵- £0 

ENA 10۷ نفس الرجم. ص ص‎ ٩ 

۰ - نفس الرجم. ص NO‏ 

EV 48 نفس المرجع؛ ص ص‎ ١ 

۲ «مؤلفات ابن خلدون». ص ۲۹ . 

۳ نفس المرجع: ص Pe‏ 

.۳۰- ۲٩ نفس المرجع: ص‎ VE 

د٤ ص‎ ۱٩ أنظر كتابناء القرابة عند ابن خدون. المركز العربی للنشر والتوزيع: الإسكندرية.‎ Vo 
وما بمدها.‎ 

7 للمزيد من التفاصيل انظر نفس المرجع. ص ص 6ه ۷۲؛ وكذلك بحثنا. 

۷ - دمؤلفات ابن خلدون». ص ۰ . 

۸ - نفس الرجع. ص VO‏ 

4 نفس الرجع, ص ص ۱۷ - ۲۰. 

۰ نفس الرجم. ص ۲۳. 

۱ - نفس آلرجع. ص ۲۵ 

۲ نفس الرجم: صس ص AY‏ 

۳ نفس المرجع؛ ص ٩‏ 

1" نفس الرجم: ص ص VEY‏ - ۲۵۰ 

۰ آبو عبد الله بن الازرق, بدائع السلك فى طبائم اللك, تحقیق وتعلیق على سامی النشار, جزدان. 
الجمهورية العراقية» وزارة الاعلام. سلسلة کتب التراث» بغداد, NAW‏ 

۲٩۱-۲۵ مژلفات ابن حلدون. ص ص‎ ١ 

Vos ص‎ cpm ll نفس‎ ۷ 

۸- آوروسیوس: تاريخ العالم. ص ص ۲۷ - YY‏ 

- سعید عاشور. «أضواء جديدة على المؤرخ أحمد بن على القریزی وکتاباته». فى 
عالم الفکر مجلد ۱۶ العدد الثانی» يوليو ‏ سبتمبر NAAT‏ ص NAV‏ 


بدوی والنوجه الاسلامی اشکاصر 


ا.د عطیه القوصی 


ادا القاهره 


فى السنوات الخمس الاخيرة آصدر الاستاذ الدکتور عبد الرحمن بدوی من باريس 
مجموعة کتب إسلامية باللفة الفرنسية یدافع فيها عن الإسلام وعن نبی الإسلام محمد عليه 
الصلاة والسلام» ومن UES‏ الاسلام القدس القرآن الکریم. وقد أعلن الدكتور بدوی فى 
مقدمة کتبه هذه أنه کتبها ليدافع بها عن الاسلام الستهدف هذه الایام من قبل کتاب 
الغرب. ویسیب الهملة السعورة التی تشن الآن فى آوربا وفی آنحاء كثيرة من العالم ضد 
الاسلام وضد السلمین, لا لذنب اقترفوه ولکن بسبب عداء قدیم للاسلام آشعل ناره سو. 
فهم كتاب الغرب لطبيعة هذا الدينء خلال العصور الوسطی وخلال العصر الحدیث. 

وقد صدر الکتاب الأول سنة ۱۹۸٩‏ تحت عنوان: «دفاع عن القرآن ضد منتقدیه» 
Defense du Coran contre ses Critiques‏ وصدر الکتاب الثانى فی العام 
التالی تحت عنوان: «دفاع عن Slim‏ النبی محمد ضد النتقصي لقدره» لال Defense‏ 
vie du Prophete Muhammad contr ses Detracteurs.‏ 12 وجعل ale‏ 
الکتاب الثالث. الذى لا يزال تحت الطبع: «الإسلام كما ارتآه فولیتر. وهیردی, وجیبون. 
L' Islam vu Par Voltaire, Herder, Gibbon, Hegel. «Jess,‏ 

وفى مقدمة الکتابین اللذين صدرا أوضح الدکتور بدوی سبپ تصدیه لهذا العمل 
لیصحح به الفکر الفلوط عند کتاب الغرب والمستشرقينء ولیبین لهم الحقائق التاريخية. 
التى أعمى تعصبهم ضد الإسلام رؤيتهاء وحجب عن أعينهم جهلهم بالتاریخ الإسلامى 

يقول د. بدوى فى مقدمة كتابه (دفاع عن القرآن) ما نصه: (القرآن, وكونه الأساس 
الجوهرى للاسلام. كان هدقاً Let,‏ موم كل من Gti fas oS‏ مظنا فى 
الفرب. وذلك منذ قبيل النصف الثانى للقرن الأول الهجری/ السابع الیلادی» حتى الآن. 
ولقد بدأ يوحنا الدمشقی (حوالى 1۰۰ - ۷۵۰م) هذا الهجوم بتوجيه عدة انتقادات على 
النسق العام للقرآن» ثم تبعه فى ذلك إثيوميوس زیجابنیوس, ثم نيكيتاس البیزنطی فى 
مقدمة GUS‏ «نقض الأكاذيب الواردة فى كتاب السب المحمديين (المسلمين)< 

Confutatio Falsi Libri Quem Scripsit Muhamades Arabs. 
ولقد صدرت هذه الکتابات» وغیرها» باللفة اليونانية, غير تلك التى تضمنت الجهوم على‎ 
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القرآن, وقد کتبت بالسريانية والأرمنية والعربية. 

ویسقوط القسطنطينية فى يد المسلمين VE OV‏ توقف الهجوم البيزنطى على القرآن 
والإسلام. وتولت أوريا المسيحية الامر من بعد؛ فبدا الكاردينال نيقولا دی كوسا  ١4.1(‏ 
۲ مسيرة الهجوم الجديدة. وكان البابا بيوس الثاني قد دعاه إلى ذلك فكتب نيقولا 
رسالة هجاء فى القرآن تحت عنوان «غريلة القرآن» Cribratio al chorant‏ فى ثلاثة 
كتب نشرت فى بال بسويسرا سنة ۶۳ ۰۱۵ 

وقام عدد من الآباء الدومينيكانيين والجزويت بنشر کتب هاجموا فيها القرآن والإسلام 
ومنهم: دينيس الأمين, والفونس سبيناء وجان دی تيريكر «Glas‏ ولويس فیف. وميشيل نان. 
وجاء كتاب لو ديفيكو مرعشى Lodovico Marracci:Al Corant Textus‏ 
Universus ۰‏ (۱۱۱۲ - ۱۷۰۰) «القرآن نص عالمى» فى أريعة أجزاء. وقد نشر فى 
بانوا سنة ۰۱۱۹۸ ويعتبر هذا الكتاب من أشد الكتب هجوماً على القرآن والإسلام؛ وهو 
معلوء بالأخطاء القاتلة والجادلات السانجة اللا ممقولة. وللأسف تكررت نفس هذه 
الأخطاء وهذه التجاوزات فى كل الدراسات التصلة بالقرآن والتى قام بها الستشرقون 
الأوربيون خلال القرنين التاليين لظهور كتاب مرعشى. 

lie‏ فإنه بداية من منتصف القرن التاسع عشر يبذل هؤلاء الستشرقون كل مافى 
وسعهم ليبدوا موضوعيين فى كتاباتهم وفى جعل كتاباتهم أكثر دلالة وأكثر جدية 
وموضوعية. وأكثر تدقيقاً فى المنهج اللفوى, لكن دون فائّدة, ذلك GY‏ الدوافع الداخلية التى 
تضطرم بالجقد فى.قلويهم ضد الإسلام وكتاب الإسئلام المقدس ونبی الإسلام ظلت كما هی 
بل ازدادت تأججا. وبرغم أن هؤلاء الكتاب قد توفرت لهم أدوات فهم اللفات die‏ بداية 
القرن الأخير حتی یومنا هذاء إضافة إلى توافر تشر الخطوطات, إلا ۳ أصروا على 
تقدیم نظریاتهم الخاطنه» من خلال تصوراتهم الزائفة للمشاکل الكذوبة التی وضعوها حول 
القرآن. وطرحوا نتائج زائفة توصلوا الیها. ومن أجل ذلك تصدینا فى کتابنا هذا لفضح. 
هذه الجرأة الجهولة عند هؤلاء الستشرقین حول القرآن. وأستطيع أن آلخص سبپ التردی 
الذی وقع فيه هؤلاء الستشرقون بالتالی: 

۱- جهل هؤلاء الستشرقین باللفة العربية. 

۲ - ضحالة ونقص معلوماتهم عن الصادر العربية. 
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۳ سيطرة الحقد على الاسلام الذى ورئوه ورضعوه منذ طفولتهم على عقولهم وتسببه 
فى عماء بصیرتهم. 

؛ ‏ نقل المستشرقين الاكاذيب حول القرآن والإسلام بعضهم عن بعض وتأكيدهم لها. 
وتمثل ذلك فى كتابات كل من: هرشفیلد. وهورقیتز» وسبیر؛ وجولدزيهر. ونولدكه. 

... واختتم د. عبد الرهمن بدوى مقدمة كتابه هذا بقوله:.. «واننا سوف لا نعالج فى 
كتابنا هذا كل القضايا التى بحثها المستشرقون عن القرآن» ولكن سوف نتعرض لأكثرها 
أهميةء متقيدين بفترة زمنية تنحصر ما بين منتصف القرن التاسع عشر وحتى منتصفد 
قرننا المشرين. ومنهجنا فى بحثنا هذا هو المنهج الوثائقى والموضومى. الواضع: وهدفنا 
كشف القناع عن العلماء الكاذبين الذين قدموا الضلال والتزوير لشعب أوريا ولفیره من 
الشعوب. ويإبراز الحقيقة الواضحة سيحرز القرآن النصر على منتقدية». 

وفى مقدمة كتابه «دفاع عن حياة النبى محمد» يعبر د. بدوى عن مدى خيبة الأمل التى 
اكتشفها فى بعض المستشرقين ومدى الصدمة التى صدمها حیال من كان يكن لهم 
الاحترام الكبير فيما سبق أن كتبوه فى الأدب والفلسفة فيما كتبوه عن الإسلام وعن نبى 
الإسلام. فلقد اكتشف سذاجة معلوماتهم عن الإسلام وجهلهم الطبق عن نبى الإسلام وعن 
التاريخ الإسلامى غموماً؛ وتعصبهم المقيت وتحاملهم الشديد في كل ما كتبوه وقدموه للعالم 
طوال قرون عديدة. وقد صرح د. بدوى فى مقدمته بأنه بعد أن درس هذا الكم الهائل من 
الكتابات الزائفة التى كتبها المستشرقون عن الإسلام ونبيه بعد أن تكشف له هذا الزيف 
والتضليل المتعمد والمتحامل. قام بتالیف هذا الكتاب دفاعاً من نبى الإسلام. وصرح بأنه 
خاطب من خلاله أولئك الذين يبغون معرفة الحقيقة وتحرى الأمانة فيما يتصل بالوضوعات 
التى تشغل بالهم وتحظى باهتماماتهم. ويقول فى هذه المقدمة إنه بقدم كتابه لهم يصحح 
فيه ما سبق أن كتبه كتاب البيزنطيين والاوربیین خلال قرابة اثنى عشر قرناً فى موضوع 
حياة النبى محمد. «ولهذا رأيناء بعد فحصنا لهذه المؤلفات ودراسة طبيعة وتكوين هؤلاء 
المزافين العلمى, الذين تظاهروا بالاخذ بالهوثيق العلمى؛ أنهم غالبأ ما يكونون متعصبين 
معتقداتهم الدينية وانتماءاتهم القومية والعرقية, وان LI‏ منهم لم يرجع إلى مصدر واحد 
صميح Lily‏ عن حياة محمد» رغم تملكهم ووقوع كل مصادز التنوير فى أيديهم. ولهذا 
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السبب اضطررنا - ها هنا - أن نفضع تجاوزاتهم وآن نکشف أخطاءهم؛ وأن نفند ونرد 
على افتراماتهم وأن نقوم أحكامهم البنية. فى غالبها. على وقائع خاطنة وأوهام کانبة. كل 
هذا من خلال هدف قصدنا به القارئ غير السلم نقدم له الإسلام خالصاً ودون رتوش. 
ونقدم له شخصية Cui‏ من خلال تصور صحيح ومنصف وعادل». 

وفى تمهيد هذا الكتاب الذى Jam‏ د. بدوى عنوانه: «أسطورة محمد فى آورویا. عشرة 
قرون من الادعاء الباطل والافتراء» يستهل د. بدوى هذا التمهيد بهجوم شديد على 
المستشرقين والكتاب المسيحيين الذين تناولوا فى كتاباتهم الإسلام وسيرة النبى محمد 
خلال قرون عديدة بقوله يما نصه: «بالخوض فى تاريخ الفكر الأوروبى عبر العصور, 
ومفهوم UES‏ الغرب عن محمد تبى الإسلام؛ فقد ذهلت تماماً لا تأكد لى شدة جهلهم فى 
هذا الأمرء وسوء طويتهم الواضح. وأوهامهم العتيقة الباليةء وتعصبهم الأعمى المقيت. 
وإصرارهم على التمسك بالجهل الطبق, وعدم الرغبة فى تصميع كل ما يخص أمر 
خصمهم. ولا يقتصر ذلك على الفرد العادى منهم أو الإنسان البسيط والساذج, واكنه ` 
ينسحب على كبار علمائهم من فلاسفة ورجال دين ومفكرين ومؤرخين وغيرهم. 

ولم يقتصر ذلك الأمر على القرون.الاولی للعصور الوسطئء ولکنه امتد - أيضاً - إلى 
القرون التى بدأ الفکر الأوربى ينطلق فيها من عقاله» وأعنى بذلك: القرون من القرن الثالث 
عشر حتى القرن السابع مشر. وللأسف فإنه طوال هذه القرون لم تتوافر فى مفكر واحد 
من مفكرى أورويا الشجاعة فى تحرى المعرفة الحقة والموضومية عن الإسلام ومن نبى 
الإسلام. فلا آلبرت الكبير أو توماس الأكوينى ولا روجر بيكون فى القرن الثالث عشر ولا 
قرانسيس بيكون أو بسكال أو سبينوزا فى القرن السابع عشر لا أحد من هؤلاء بذل أدنى 
جهد لفهم الإسلام وحقيقة دعوة نبى الإسلام». ولقد أورد د. بدوی شهادة كاتب منصف من 
كتاب أوربا يدعى رينان» شهد على تحامل أبناء جنسه وملّته من المستشرقين علن محمد. 
يقول رینان: «لقد كتب الكتاب المسيحيون تاريخاً غريباً عن محمد.. إنه تاريخ یمتلی بالحقد : 
والكراهية له. لقد ادعوا Gh‏ محمداً كان يسجد لتمثال من الذهب كانت تخيئه الشياطين له 
. ولقد وصمه دانتى بالإلحاد فى رواية الجحیم» وأصيح اسم محمد عنده؛ وعند غيره. 
مرادفاً لكلمة كافر أو زنديق. ولقد كان محمد فى نظر كتاب العصور الوسطی تارة ساحراً 
وتارة أخرى فاجراً شنيماً Landy‏ يسرق الابل» وكاردينالاً لم يفلح فى أن يصبح بابا 
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فاخترع دینا جديداً أسماه الاسلام لینتقم به من أعدائه» وصارت سيرته رمزاً لكل الوبقات 
وموضوعاً لكل الحکایات الفظيعة». 

وبسرد د. بدوی فى هذا التمهيد تأثير كتاب «أسطورة محمد فى الفرب» الذى وضعه 
الإسكندر الأنكوفى على كتاب أوريا بداية من القرن التاسع الميلادى وحتى القرن الرابع 
عشرء بداية بالمؤرخ البیزنطی ثيوفان (۷۰۱ - ۸۱۸م) الذى أورد فى كتاب تأريخه مىت 
محمد على يد عشرة من رجال اليهود بعد أن راوه USL‏ لحم الإبل المحرم أكله على اليهود 
ayy‏ أن ظنوا أنه المسيح. كذلك قوله بان محمداً ارتحل إلى فلسطين وتحاور هنالك مع 
اليهود والنصارى وأنه اقتبس منهم كل ماورد فى التوراة والإنجيل. وعلى نهج ثيوفان سار 
كل من الراوية أنستاس (توفى قبل سنة ۸۸م)» وقنسطنطين بورفيروجينيتا ٩۰۵(‏ - 
5م) وسدرينى (ت 617١٠م)»‏ وزونادا (ت -۱۱۳۰م) وغیرهم فى كل ما يتصل بسيرة 
محمد ؤرواية كل الاباطیل التى أوردها ثيوفان. 

وذکر د. بدوى أن هذه الأسطورة اخذت اتجاهاً آخر عند الرافب جيوبرت رئيس دير 
نوجينت (؟61١٠-74١1١م)‏ فظهرت أسطورة جديدة تقول بان بطريرك الأسكندرية حين 
مات أراد راهب أن يخلفه فى وظيفته لكنه طرد من الكنيسة فوسوس له الشيطان بأن يعلن 
باه السیع, ولقد قام هذا الراهب واسمه ماثوموس (وهى التسمية التى صار يكتب بها 
اسم محمد) بالزواج من أرملة غنية اسمها خديجة؛ وأشاع أنه ثبی بين حشد من الناس. 
ole ally‏ ماثوموس ببقرة ووضع بين قرنيها LES‏ صغيرا وأخفى هذه البقرة عن أتباعه. 
وفي أحد الأيام أخرج هذه البقرة أمام العامة وجعلهم يقرأون الكتاب الصغير الذى كان 
يبين قرنيها وقد وجدوا فى هذا الكتاب جملاً تحلل لهم لكل أنوا ع الفساد الأخلاقى؛ وتبیح 
لهم UST‏ كل اللحوم المحرم أكلها على الناس. ويتضع Cle‏ أن هذه الأسطورة المضللة قد 
بنى واضعها قصتها على آمرین, أحدهما قصة الراهب بحيرى التى وردت فى كتب 
السيرة. واسم «سورة البقرة» السورة الثانية الواردة فى القرآن» ومن خلال هذين الأمرين 
نسج خيال كتاب أوريا العصور الوسطى هذه الاسطورة الفرطة فى الحماقة والغباء. 

ومن الدور الکنوب للراهب بحيرى فى حياة الرسول استنتع مسیحیو المصور الوسطی 
أن الإسلام ليس إلا هرطقة منسيحية؛ وأن محمداً ما هو إلا منشق عن حضن الكنيسة 
المسيحية. وحتى يدعم هذا الافتراض قال بيير دی كلونى (ت۱۱۵م) أن الاسم الحقيقى 
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للراهب بحیری هو سیرجیوس, وأن سیرجیوس كان من الهراطقة النساطرة. وأنه ارتحل 
إلى الجزيرة العربية وهناكك التقی بمحمد, ولقنه بکل ما كان ینقصه من معرفة عن تعالیم 
كتابى العهد لقني والجدید. على التفسیر النسطوری الذی لا يعترف بالوهية المسيم, 
إضافة إلى بعض الخرافات الواردة فى الأناجيل المزيفة. 

وواصل د. بدوى حديثه عن تأثير أسطورة ثيوفان على فكر كتاب الغرب عن حياة محمد 
بقوله إن «جاك دی فیتری» سار على درب من سبقوه فى الادعاءات المضللة عن نبى 
الاسلام. بقوله ان محمداً كان قسيساً يدعى سوسيو, وقد أدانه LL‏ روما بتهمة الهرطقة 
فنفى إلى الجزيرة العربية» ling‏ انتقم من أعدائه بادعائه النبوةء وأنه استقى تعاليمه من 
كتابى spall‏ وأضاف إليهما ماوسوس له به الشيطان. 

ووصف مارتين بولونکو۳0[01160 Martin‏ محمداً بأنه كان مجوسياً (زرادشتياً) 
وبأنه مد ع للنبوة ورئيس لقاطعى الطريق. وأنه أخذ تعاليمه على يد راهب يدعى سيرجيوس 
ومن وسوسة الشيطان له. ولقد قال المؤرخ فانسان دی بوقيه101235 862 Vincent de‏ 
نفس قول من سبقه من الكتاب المسيحيين بصدد سيرة محمد. 

وذكر د. بدوى أن أسطورة بحيرى الراهب» تحولت فيما بعد إلى شكل آخر مفادة أن 
بحيرى (سيرجيوس) لم يكن هو الشماس المنشق عن الكنيسة ولكن محمداً ذاته هو 
الشماس المنشق وأنه كان يسمى نيقولا. ففى GS‏ نيقولا Liber Nycolay‏ نقرأ أن 
نيقولاء الذى هو محمد. كان واحداً من سبعة من شمامسة كاردينالات الكنيسة الرومانية, 
. وقد ألم بعلوم كثيرة. وكان عارفاً لكل اللفات القديمة. وكان البابا آنذاك هو الكاردينال 
لورنزى وكان عجوزاً قد قارب على الموت. فارسل Mal fll‏ إلى نیقولا يطلبون منه القدوم إلى 
روما لتعيينه بابا بسيب قرب موت البابا الحالى. ولا جاء نيقولا إلى روما ومثل أمام البابا 
دون إبداء الاحترام والتبجيل الواجب نحوه. عند ذلك غضب عليه البابا وحدد إقامته. لكن 
نيقولا غضب وارتحل إلى جزيرة العرب وصمم على الانتقام من LLU‏ والكنيسة بتالیف 
عقيدة جديدة يخرب بها المسيحية وييشر بها بين العرب. 

وأضاف مؤاف كتاب نیقولا بان نيق (nd‏ تو هرجا يهودى يدعي مرزیق. 
کان محمد یعشق زوجته التی كانت تدعی (کاروفا). وأن أتباع محمد قتلوا مرزوقاً وکاروفا 
انتقاماً منهما لقتلهما. محمد. 


ولقد آورد بییر باسكاسيو - ایضاً - هذه القصة حين روی أن محمداً كان قد وقع فى 
حب امرأة يهودية واستطاعت هی وأهل ملتها من الیهود أن یقتلوه بعد أن دعته المرأة فى 
ليلة إلى مخدعها وقامت هی وأهلها بقتله وبتر يدة الیسری و) لاحتفاظ بها وترك بقية جشته 
وليمة للخنازیر. 

ويقول د. بدوی إن کتاب القرن الشالث عشر الأوروبيين ألفوا هذه الرواية الکانبة 
بتصورهم الأحمق ونسجوه على هبر صغير ورد فى سيرة ابن هشام. مؤداه أن يهودية 
تدعى زینب بنت الحارث زوجة سلام بن مشکم؛ رئيس يهودى بنى قريظة ؛ قد وضعت 
. السم لمحمد فى ضلع شاة أرسلتها هدية لهء وأن محمداً تأثر بهذا السم؛ وكانت وفاته 
بسیبه بعد وقوع تلك الحادثة باربم سنوات. ولقد تحولت زينب عند كتاب الفرب إلى كاروقا 
وتحول زوجها سلام إلى مرزوق. 

ولقد آورد يعقوب الاکوینی (ت ۱۳۳۷م) مؤلف کتاب.. «صورة العالم» Lago MUN-‏ 
di‏ أن محمداً أخذ كل ما جاء به عن المسيحية. وذكر أن الشماس المسيحى نيقولاء بعد أن 
طردته كنيسة روماء هاچر وركب البحر ووصل إلى بلاد فارس, ومنها إلى الجزيرة العربية. 
حيث التقى هنالك بمحمد التاجر وراعى الفتم. وهنالك انضم إليهما قسيس آخر يدعى 
سيرجيوس واتفق الثلاثة على اختراع دين جديد معاد للمسيحية. وأخذ الثلاثة من تعاليم 
التنيعية واليهودية ها يتوافق مع دينهم الجديد . ولقد أنهى يعقوب الأكوينى روايته عن 

بقصة موته مسموماً على يد العشيقة اليهودية وأهل بيتها. وقد ظلت هذه الأسطوزة 

نو وه 

ویشیر د. بدوی - فی تمهید کتابه - oll‏ اول کاتب آوربی کتب کتابه عادلة عن محمد 
وعن الإسلام: هذا الکاتب هو آدریان ریلان Adrien Reland‏ الهولندی (ت ۱۷۱۸) فى 
کتابه الذى کتبه باللاتيتية تحت عنوان «الديانة الحمدیةه-۲۷۲۳۵]۳6 De Religione‏ 
8 وترجم بعد موته إلى الالانیه وإلى الانجليزية. 

وقد Jal‏ ریلان بكتابة کتابه هذا أن بواجه العارك الضارية الوجهة ضد الاسلام. ون 
يدحض الاساطیر الوضوعة على يد الکتاب الأورييين والمسيحيين ضده والتی قصد من 
وضعها تشویه صورة الإسلام والافتراء على محمد وعلی دیانته ولقد وصم ریلان هؤلاء 
الکتاب بالحماقة والکذب والعمل على تخریپ الإسلام. 
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ویقول د. بدوی إن کتاب ریلان قد ساهم كثيراً فى إنارة الطريق للأوربيين فى موصوع 
الإسلام, وأن لا أحد من كتابهم يستطيع أن يتجاسر بعد ذلك ويتباهى بالخرافات المجموعة 
والأكاذيب المكدسة فى أوريا خلال عشرة قرون فى حقيقة نبوة محمد ولا يستطيع أن 
يتجاوز ويسخر بعد ذلك بعقول المثقفين والشرفاء. 

وأشار د بدوى فى ختام تمهيد كتابه (دفاع عن حياة محمد) باته عهد على نفسه نتمة 
الكلام عن مدى إدراك وفهم الأوربيين لمحمد ولرسالة الإسلام بعد ظهور كتاب ريلان وذلك 
فئ كتابه الذى أعده للطبع وجعل عنوانه : 

«الإسلام كما ارتآه فولتير وهيردى وجيبون وهیجل». 

وفى الفصل الأول من هذا الكتاب الذى جاء تحت عنوان :ه صدق محمد فيما نزل عليه 
من وحى» يدافع د. بدوى عن حقيقة نزول الوحى على محمد عند بلوغه سن الأرنعين وتلقينه 
القرآن od‏ وهو الامر الذى شکك فى حدوثه الستشرقون, بداية من ثيوفان ونهاية 
بسبرنجرء واتهامهم محمد بتاليف محتوى القرآن مما أخذه على رهبان النصاری وأحبار 
اليهود. كذلك يدافع عن النتائج التى توصل إليها سبرنجر وتتصل بالحالة النفسية 
والبيولوجية لحمد وقت نزول الوحى عليه واتهامه بأنه كان مصاباً بالهستيريا العصبية 
وبالصرع. ويقول د. بدوى فى ذلك مانصه :« إن اتهام محمد بالهستيريا والصرع هو فى 
حقيقته اتهام بالغ السخف من قائليه لان سلوك محمد وحياته قبل نزول الوحى عليه وبعد 
نزوله حتى وفاته لم يشهد إشارة واحدة أو عارضاً واحداً لأعراض هستیریا أو صرع على 
الإطلاق. كل ما كان يحدث لمحمد أثتاء نزول الوحى عليه وأشار القرآن إليه أنه كان يغشاه 
برد شديد فيطلب من أهله دثاراً يتدثر به». ولقد استشهد د. بدوی بشهادة بعض 
المستشرقين المنصفين فى هذا الأمر - من أمثال تور أندريه وجوفروا ديمومبين - الذين 
نفوا أن يكون محمد مریضاً بالصرع وهو يردد ما نزل عليه من قول حكيم, ومرضی 
الصرع - فى الغالب - لا يعون ما یقولون, ولا یقولون قولا له معنى أو مفهوما. كذلك فان . 
الرضی بالصرع عادة ما يكونون ماتحت سيطرة الرض, تحت تأثیر متزايد له ولاعراضه 
العضوية وتتطاول معهم مدد حدوثه فلا یستطیعون الترکیز فى شىء ولا الثیات والثابرة ولا 
القدرة على القول أو العمل ولا القدرة على مواجهة الواقفب الصعبة. وکتب السيرة جمیعها 
اتفقت على تماسك وتکامل شخصية محمد وعلی GLE‏ وجلده وصبره.وصلابته وتحدیه فى 
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مواجهة الصعاب. ولقد كان محمد قوی الایمان شدید الثقة برسالته وفضائله وصفاته 
النبيلة ومواقفه الحميدة وقيادته الرشيدة. شهد له بها أعداؤه قبل آنصاره وأتباعه, ومن 
العجیب أن ثرى بعض الستشرقین یتمسکون بهذه الاراء السخيفة حتی منتصف القرن 
التاسم عشرء وخاصة Land‏ جاء به جين مارتان شارکوت (۱۸۲۵۰ - (VAST‏ وبيير جانت 
(۱۸۵۹ - ۱۹۵۷). 

وفى الفصل الثانى من الکتاب الذی جاء تحت عنوان «نزوات محمد المزعومة». وهو 
موضوعیتصل بما آثاره کتاب الفرب حول حب محمد للنساء وكثرة زیجاته, واستشهادهم 
فى ذلك بزاوجه من أريع عشرة امرة» ثلاث عشرة منهن بعد Ligh‏ سن الخمسین ويعد 
هجرته إلى الدينة. وتوقفهم الطویل عند قصة زواجة النبی من ابنة عمته زینب بنت جحش 
بعد تطلیقها من مولاه زید بن حارثه. وجموح خیالهم المريض الراهق فى نسج قصة 
غرامية رومانسية بين النبي وزینب یدللون بواسطتها على نوات محمد وشهرانیته وحبه 
الجنس. : 1 = 

وقبل أن یدفع د. بدوي هذا الاتهام عن النبی آورد ماکتبه هؤلاء الستشرقون فى هذا 
الخصوص من أمثال سبرنجر وفرانتز بهل وتور اندریه, ثم قام بالرد على كل منهم على 


حدة وتوصل إلى بطلان زعمهم. 
وبخصوص ما آورده سبرنجر من القول بأن آمر تعدد الزوجات كان یعتبر فحشاً عند 


المرب قبل الإسلام ویعده» وآن الرسول أحل لنفسه من دون المؤمنين ما شاء له أن يختار 
من النساء ازواجاً له غير محدد بعدد استتاداً لما ورد فى الآية 44 من سورة الاحزاب. 
فلقد أثيت د. بدوی أن سبرنجر أخطأ فى هذين الزصین وأن جهل باللفة العربية منعه من 
فهم مضمون آیات القرآن الکریم. فبخصوص الزعم الأول فإن تعدد الزوجات بفیر حدود 
كان شائعاً قبل الاسلام, ولم بحدث أن أحداً من العرب استنکر هذا الامر أو عابه ولم يرد 
أى نص یلقی باللائمة على أحد فى هذا الخصوص, ويذلك لم يكن هذا الامر على الإطلاق 
فحشاً غند العرب كما ادعى سبرنجر. والإسلام لم یمنع تعدد الزوجات, بل آباحه, ولكن 
قصر الجمع على أريع نساء حرائر فى وقت واحد, وأطلق العدد إلى جانبهن بالنسبة 


للجوارى ملك اليمين.. 
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بالفعل من زوجات اقترن بهن وتحل له أن يكون له الخيار فى الزواج أو عدمه من امرأة 
وهبت نفسها للنبی» وهی زیتب بنت خزيمة التی عرفت بام الساکین. یقول تعالى : ليا 
ايها النبی انا احللنا لک ازواجک اللاتی آنیت آجورهن وما ملكت بمینک 
مما آفاء الله علیک وبنات عمك وبنات عماتک وبنات خالک وبنات خالاتك 
واعراة gin‏ منة إن و هبت نفسفا للنبی ان آراد النبى أن یستنکدضا خالحة 
لک من دون gall‏ منین؟ وعبارة (من دون المؤمنين) هنا تعنی هذه المرأة بالذات التی 
وهبت نفسها للنبی ولا تعنی إطلاق العدد فى الزواج عموماً لنبی. ولقد فهم سبرنجر خطا 
أن الله أحل الزواج الطلق للتبی ily‏ حرمه على نونه من المؤمنين» ویذلك. كما یقرر د. 
بدوى, یتضح لنا بجلاء - من خلال هذا الثل - عدم فهم الستشرقین للقرآن وتأويلهم له 
تويلا خاطناً مما آوصلهم إلى نتائج خاطئة برغم وضوح آيات القرآن وبیان معانیه لمن 
يجيد فهم اللغة العربية. 

ولقد وقع فرانتن بهل Buhl‏ .۳ فى نفس الخطأ الذی وقع فيه سبرنجر بخصوص 
تفسیر الآية EN‏ من سورة (الاحزاب) وردد نفس الهراء الذی سبقه إليه سبرنجر مع 
إساعته البالفة لسيرة الرسول وتنفیثه حقده وتعصبه ضده فى کتابه Slime:‏ محمده Das‏ 
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ویلخص د. بدوی رأی تور آندریه فى هذا الوضوع الذي آورده فى کتابه (محمد. 
Glo‏ وعقیدته) Mahomet, Sa vie et Sa doctrine‏ ثم يرد ule‏ فیقول :« إن 
الصفة الميزة فى شخصية محمد والتی یختلف فیها الکثیر من السیحیین الشرقیین هی. 
دون آدنی شك. صفة Com‏ للنساء ای ن ی ی 
نفسه فى هذا التملك 

ولقد اظهر بهود الدینه حزنهم العمیق تجاه هذا الامر» وقالوا بصدد ذلك : 

dL)‏ من نبی غريب آمره. لا یستطیم أن یتذکر عدد زوجاته) وإنه لمن الستنکر حقاً أن 
نبياً يشيع أن المال والبنين زينة الحياة الدنيا. ومع ذلك يتزوج من تسم زوجات وعدد آخر 
من الجوارى ويدعى يعد ذلك السمو الاخلاقی. إن محمداً لم يعمل على تجميل صورته . 
ويخاصة بعد موت خديجة وهو فى الخمسين من العمر. ٠‏ فهو لم يعد قانعا بزوجة واحدة 
وأعطى لنفسه - فى سنى انشفاله وكهواته - فسحة حرة يشبع فيها شهواته». ويعتدل بعد 
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ذلك أندريه فى رأیه بصدد هذا الوضوع فیقول :« ونحن لا نستطیم أن نحکم على النبي - 
فى هذا الامر - إلا بعد وضع بعض الاعتبارات الاخلاقية فى الجتمع الذی نشأ فيه محمد. 
sayy‏ معرفه ما أخذه منها. ولکی نفهم سلوکه تجاه موضوع تعدد الزوجات هذا يجب علینا 
أن نعرف حالة الاخلاق والعادات عموماً فى الجزيرة العربية قبل الاسلام. والظروف. 
والاحوال التی كانت ساندة هناك. وما إذا كان هنالك تناقض بینها وبين مازعم عن 
شهوانية محمد. ولا يجب - والحالة هذه - أن نندهش اذا ما Gade‏ أن الاخلاق فى الجزيرة 
العريية - آنذاك -کانت فى أدنى مستوی» فتهدد الزوجات كان LL‏ وتعدد اقتناء 
النساء كان متاحاً وبلا حدود هسب رغبة الرجل, والطلاق بقع دون عائق. وحين یتمعن المرء 
. فى معرفة مدی إدراك العرب لاقداب الختصة بالزواج. یستطیع أن يحكم بعد ذلك على 
حكم محمد فيه. والآيه ٠١‏ من السورة ۳۳ تضع هداً لزوجات الرسول اللائی تزوجهن 
بالفعل. وقد حمددت أنه ليس له أن يبدلهن أو يزيد عليهن وذلك لسبب نحن نجهله .. ويچب 
. القول أيضأًء فى حق محمد. إنه تمسك بحزم بصدد الحدود التى وضعها فى التشريع لكبح 
جماح التسيب فى موضوع الجنس, وحاول وضع قوانين عدة لتقديم فهم أخلاقى عالٍ 
للغاية للزوا ج. ولوضع المرأة فى الجتمم؛ وبخاصة حين أعطى المرأة الحق فى الميراث. وهو 
حق حرمت edie‏ ولم تكن تعرفه من قبل, ولقد أمر أن تعامل الزوجة بالرحمة والعدل 
والمحبة» 

ويعلق د . بدوى على آراء أندريه بقوله إن أندريه أظهر فهماً صادقاً وعادلا بصدد سلوك 
محمد فى موضوعات الجنس والزواج والمرأة» فهو أقر شيوع تعدد الزوجات بين المرب قبل 
الإسلام ويعدهء وأن العرب كانوا قبل الإسلام يتزوجون بلا حد أو عد لكن الإسلام قلص 
العدد إلى أربع حرائر مجتمعات. وأنه بهذا التشريع كبح جماح الجنس ووضع حداً له. 
كذلك أبرز أن الإسلام أعلى من شأن المرأة وأعطاها حقها فى الميراث لاول مرة فى 
التاريخ. وأیضاً صحح أندرية مضمون ما ورد فى الأيه OV‏ من سورة الأحزاب وأورد أنه لم 
يعد مسموحاً للبنی - بعد أن اكتمل عدد زوجاته - أن يتبدل بهن غيرهن أو يزيد عليهن. 

أما بخصوص رأى اليهود فى تعدد أزواج النبي فإنه لم يشر إلى أى مصدر استقى 
منه مادته هذه, ومن جهة أخرى فإنه من الستغرب أن يرد مثل هذا الكلام على لسان يهور 
المدينة بسبب. اولاً أن التشريع الموسوى سمح بتعدد الزوجات ؤكان النبى إبراهيم زوجتان 
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هما سارة وهاجر, کذلك فان النبی یعقوب تزوج من أختين فى وقت واحد وکان له عدد من 
الزوجات من الجواری. وأن النبی داود كانت له زوجات ومحظیات. Gly‏ كانت للنبی سلیعان 
سبعمانة زوجة وگشانة محظية. وزنا تری أن تعدد الزوجات عند الیهود فى غضون العصور 
الوسطی كان مباحاً واستمرت اباحته فى التاریخ الحديث حتی أن هذه الاباحة لم يتعرض 
لها مجمم الربابنة فى قيلاد لفیا سنة ۱۸۱۹ لذلك كله یتضع لنا أنه من الستمیل أن 
تکون هذه اللاحظة. التی آوردها gs‏ قد وردت على لسان يهود المدينة. . 

ولقد رد د. بدوی فی هذا الفصل على آراء دی مومبین وسبرتجر وپهل وغیرهم بصدد 
موضوم زواج النبی من ابنة عمته زینب بنت جحش بعد تطلیقها من زید بن حارثة. ابنه 
بالتبنی. بعد أن نزل الوحى بتحریم التبنی فى الإسلام فى عدة آیات من سورة (الاحزاب) 
وذکر أن القصة الرومانسية التی وضعها هؤلاء الستشرقون عن رؤية النبی لابنة عمته وهی 
(شبه عاریة) ووقوع حبها فى قلبه. ماهی إلا قصة ابتدعها کتاب مراهقون یمانون من عواء 
کبت جنسی بداخلهم. فمحمد كان على معرفة بزینب منذ ولادتها وهی ابنة عمته وکانت مع 
قبیلتها تسكن معه فى شعب بنی هاشم. وکان آهلها من أوائل التابعین لحمد والعتنقین 
للسلام. ولو كان محمد.برید زینب زوجة له لخطبها لنفسه دون أن یخطبها لزید. ولرحب به 
آهلها لما كان سینالهم من شرف مصاهرة النبی. کذلك فان النبی هو الذي خطب زینب 
لزيد الذى كان یعیش فى كنفه؛ وکان يتردد على زيد فى بیته بعد زواجه من زیتب تردد 
الأب لبيت ابنه. فكيف يدعى الستشرقون أنه اكتشف جمالها وأنه رآها لأول مرة ممددة 
فى فراشها ويهر بهذا الجمال وآضمر فی نقسه تطليقها من زوجها ليتزوجها هو؟. 

ويختتم د. بدوی هذا الفصل ببيان ظروف زواج رسول الله من زوجاته وهی تلخصت 
فى : توطيد أواصر الصداقة والاخوة مع صاحبيه أبى بكر وعمر بزواجه من ابنتيهما 
عائشة وحفصة. وتوطيد علاقته بالقبائل العديدة الكبيزة بزواجه من جويرية بنت الحارث 
ابنة قبيلة بنى المصطلق من خزاعة ومن ميمونة بنت الحارث ابنة سادة قبيلة بنى هلال. 
ولإعالة أرامل فقدن آزواجهن فى الحرب, بزواجه من سودة بنت زمعة وزینب بنت خزيمة 
وأم سلمة المخزومية. ولتطبيق تشريع إلهى نزل ليصحح وضعاً اجتماعيا خاطناً بزواجه من 
ابنة عمه زينب بنت جحش ابنة عمته أميمة بنت عبد المطلب بعد تطليقها من مولاه زيد بن 
Gale‏ 
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وفى الفصل الثالث من الكتاب الذى جاء تحت عنوان a:‏ سياسة محمد مع خصومه» 
يشرح د. بدوى سياسة محمد مع يهود ونصارى الجزيرة العريية . وسائر قبائل المرب 
التى اعترضت دعوته وحاربت دولته. ويرد فى هذا الفصل على اتهامات المستشرقين لحمد 
بنقضه اتفاق (الصحيفة) مع يهود المدينة: بنى النضير وینی قينقاع وبنى قريظة. وأثبت أنه 
لم يكن لليهود عهد مع الرسول فى هذه الصحيفة؛ بل كان عهدهم ضمنا مع من والوا من 
قبائل المدينة من الأنصار. كذلك فإن الرسول لم يبدأ الحرب ضد اليهود واکنهم هم الذين 
بدأوها فاستحقوا بذلك الإخراج من الدينة» واستحق يهود بنى قريظة القتل لموقف الخيانة 
والتآمر الذى وقفوه مع المشركين وقت الحرب فى غزوة الاحزاب (الخندق) 

ولقد أورد د. بدوى أن الستشرقین. من أمثال : کایتانی» جابریللی ووات وغيرهم, ذرفوا 
الدمع على قتلى الیهود. لكن المستشرق ماكسيم رودنسون اليهودىء أيد تصرف محمد مع 
يهود بنى النضير ويهود بنى قريظة. وركز د. بدوى فى هذا الفصل على نقض ما ذكره 
الستشرقون من زعمهم حرب محمد لليهود بعد أن فشل فى استمالتهم إلى الإسلام غداة 
هجرته إلى المدينة» ويختتم د. بدوى فى هذا الفصل خلاصة علاقة محمد مع اليهود بقوله 
i‏ باختصار ويكل القاییس الجماعية والفردية حول علاقة النبى بالیهود. لابد أن توضع 
الاعتبارات العسكرية وتكتب حول هذه العلاقة. ولقد أعلنْ يهود الدينة» منذ الأيام الأولى 
التي حل فيها النبى فى الدينة. حرب التخريب والحرب الدينية والأيديواوجية وحرب 
التعصب. وأخيراً الحرب الشاملةء وحاولوا تعبئة القبائل العربية مجتمعة لمحارية مخمد 
والإسلام ومهاجمة عاصمتهم المدينة. ولانجناح هذا التآمر جمعوا JULI‏ والسلاح ووضموهما 
ضد الدولة الوليدة التى صارت» بسبب ذلك فى خطر دائم. ولإنجاح دعوته؛ لم يقف محمد 
مكتوف اليدين أمام هذا الخطر اليهودى الذى كان سیظل نكبة على المجتمع الإسلامىء إن 
لم يسارع محمد بشتى الطرق للقضاء عليه ولقد ذرف المستشرقون المنافقون دموماً زانفة 
حول قدر اليهود خلال هذه الوقائع الختلفة» ولو وقع ما وقع من اليهود مع محمد فى . 
بلادهم لما ذرفوا على اليهود دمعة واحدة. ولا يستطيع أحد أن يتهم عمل محمد ضد 
اليهود بأنه عمل دينى أو عنصری, وهو ليس كذلك بعمل اقتصادی. كما تحلو لبعض 
المستشرقين مثل هذا التصور الخاطی. والدليل على ذلك أن ماغنمه محمد من اليهود كان 
شيئاً ضئيلاً أو يكاد يكون معدوماً إذا ماقورن بما حصل عليه من قوافل مكة التى استولى 


رجاله عليها. وان حمل قافلة واحدة منها Jules‏ عشرة آمثال ما حصل عليه غنيمة من 
اليهود». 

كذلك يناقش د. بدوئ فى هذا الفصل افتراضاً ساذجاً مضلّلاً للمزرخ مونتجمری وات 
عن النتائج الهائلة التى كان سيتوصل إليها كل من محمد واليهود لو حدث الاتفاق بينهما 
ولم تقع الحرب بينهما. يقول وات : «.. من الهم أن نذكر هنا التنيق بما كان سوف يحدث 
إذا ما اتبع اليهود محمداً وصاروا أتباعاً له. إنهم كانوا سيحصلون منه على فوائد جمة 
تتضمن إقامة حكومة دينية لهم. وعلى هذا الأساس كان محمد سيقيم إمبراطورية عربية 
يكون اليهود bie‏ منهاء ویصبح الإسلام بذلك مذهباً يهودياً. انظر كيف كان وجه العالم 
سيصير عليه الآن لو لم يزرع محمد فى الشهور الأولى التى قضاها فى المدينة بنور 
المئساة المروعة التى وقعت بينهما وانظر كيف أضاع محمد هذه الفرصة الطيبة من يدهاء 

ويصدد القول عن (الفوائد الجمة) التى يتحدث عنها الكاتب, فإنها إذا ما حدثت فسوف 
لا تكون اکشر من منع السلام لليهود مقابل دفع الجزيةء وهذا ما حدث فى الفتوحات 
الإسلامية بعد ذلك فى كل بلد كانت فيه أقلية يهودية» وبذلك لم يتغير وضع اليهود طوال 
التاريخ الإسلامى وبالتالى لم يتغير وجه العالم. 

والسخيف حقاً قول (وات) إن الإسلام كان سيصبح مذهباً يهودياً. ويسخر د. بدوى من 
وات ويتساط عن الحالة الذهنية التى كان عليها وقت أن كتب مثل ذلك القول, يقول بدوى 
فى هذا الخصوص مانصه at‏ .وانی أتسال حقيقة عن الحالة التى كان عليها مونتجمرى 
وات هين OS‏ هذه العبارة! ومن المؤكد أنه لو كان قد شرب وقتها عشر زجاجات خمر من 
الویسکی الاسکتلندی (وهى اسکتلندی بالفعل) دفعة واحدة لما استطاع أن يكتب مثل هذا 
الكلام! يا سيد وات .. إن الإسلام لا يمكن له أن يكون مذهباً يهودياً. وإذا حدث ذلك - ولو 
أنه من المستحيل حدوثه - فمعنى ذلك أن محمداً قد اعتنق اليهودية. وليس هنالك عاقل 
واحد. أو إنسان عنده ذرة من العقل يقول مثل هذا الهراء أو يفترض مثل هذا الافتراض 
الغبى. ولو تساءنا قائلين : لماذا يقدم محمد على ذلك؟ هل يفعل ذلك من أجل أن يضم إلى 
دولته هذا الكم المهمل العديم القيمة من اليهود؟ ياله من تخريف! لقد كان - إذن - من 
الأحسن لمحمد ألف مرة من ذلك لو اتبع Ue‏ قومه ومله غالبية شعب الجزيرة العربية. إذا 
كان مونتجمری وات قد فارق الحیاة. ومازال كتابه المضلل (محمد فى المدينة) الذى طبع 
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اول مرة فى اکسفورد سنة ۱۹۵۲ مازال يعاد طبعه حتی الوم واخر طبعة له سنة 
۹) بعد ثلاث وثلائین سنة من الطبعة الاولی يستطيع الرء أن يدرك مدى الشر ومدی 
قذارة الدور الذی لعبه هذا الکتاب وما يحويه من معلومات مضللة من الانحداو بالناس 
رالاستهانة بفکرهم وعقولهم. وإذا كانت هنالك (فرصة طيبة ضائعة). كما یدعی وات فانه 
فى الحقيقة كانت فرصة ضائعة فقط على يهود المدينة ویهود خیبر. وهم الذين ضیعوها. 
رلو كانوا قد اغتنموها بالفعل لحققوها بوقوفهم على الحياد. والاحسن لهم. باعتناق دين 
الإسلام. 

وفى الفصل الرابع الذى جاء تحت عنوان :ه صدق محمد حيال معاهداته المبرمة. 
يتحدث د بدوى عن صلح الحديبية وعن فتع مكة؛ وكيف أن نقض هذا الصلع كان سبپ 
نتم مكة. ثم تحدث عن عفى النبى عن أهل مكة بعد تمكنه منهم بقوله :«.. فى كل تاريخ 
الإنسانية, لم يحدث أن قام فاتع بمثل ما قام به محمد غداة فتحه مكة. لقد عفى عن أعدائه 
pil‏ حاربوه قرابة العشرين عاماً وعاملوه بكل منكر وقبيع. لقد عفا عن أبى سفیان, قائد 
معظم معارك مكة ضدهء كذلك عفا عن (هند) زوجة أبى سفيان التى اغتالت عمه حمزة فى 
معركة أحد ومثلت بجشته» وغفا أيضاً عن قواد فكة : عكرمة بن أبى جهل وسهيل بن 
ن 

وأوضح د. بدوی أن غالبية المستشرقين من آمثال وات وپهل ورودنسون لم یقدروا هذا 
الصفح من صاحب القلب الكبير واکنهم عزوه لتحقيق أطماع شخصية ومنافع مإدية له. من 
ذلك ما oles!‏ رودنسون من أن محمداً أصكر هذا العفو كى يقترض الاموال من القرشيين 
oo Lic‏ وهو تصور نفعى لوح به صاحبه الارکسی. أما وات فلقد اعتبر هذا العمل من 
قبيل العمل الدبلوماسى الذي برع محمد فيه وأنه لم يكن من منطلق خصالة. آما بهل فان 
أشار إلى Lady‏ محمد بذلك بإجبار أهل مكة على الدخول فى دينه بعد أن واتتهم الهزيمة 
دون الاقتناع بهذا الدين. 

ويقارن د. بدوى فى هذا الفصل بين عفو محمد وسلوك الفاتحين الأوروبيين الذين تحدث 
عنهم المستشرقون فى كل تاريخ أوروباء واكتفى بتذكير أولتك المستشرقين بما وقع فى 
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قرننا هذا من محاکمات عسکرية حکمت بالاعدام على الکثیر من الرجال والقواد النهزمین 
من الالان فى الحرب العالية الثانية بعد محاکماتورمبرج الشهيرة (۲۰ نوفمیر ۱۹۶6 
ae‏ ۰ سیتمبر sly. (VAL‏ أصدرت هذه الحاکمات حکمها بالاعدام شنقاً على عشر 
شخصیات المانية كبيرة وهم : جورنج» وریبتروب. والجنرالات کیتیل وجودل وسیس 
وستریش وفرانك سوکیل وروزنبرج كما صدر المکم على الجنرال هس وفونك وریدر 
بالسجن مدی الحياةء ویالسجن عشرین Lele‏ على سبیر وتشیراش والسجن لدة خمس 
عشرة عاماً على نیوراث. وقد نفذ حکم الاعدام. فيمن حکم علیهم بالاعدام» مساء ۱۰ و۱۱ 
أكتوير جمیمهم ماعدا چورنج الذی انتحر قبل موعد التنفیذ. 

وفی ختام هذا الفصل يفضح د. بدوی ما یسمی بالعدالة الاوروبية بقوله: 

«لکن لا أحد يستطيع أن یلقی باللائمة على الاوروبیین - رغم تجاوزاتهم الکبيرة بصدد 
(حقوق الإنسان) والعدالة والسلام العالی.. إلى آخر هذه الشعارات البراقة. ولا يستطيع 
sal‏ أن یرفع صوته مندداً بهذه التجاوزات التی تقترف فى حق العدالة. حتی أولتك الذین 
gees‏ انهم قتادرون على دهن شال برتراتك رال رشان ول شار ومن على 
شاكلتهم. ولو كان لدى هؤلاء المستشرقين (البائسين) أقل القليل من الحياء لتوقفوا عن 
إعطائنا دروساً عن أخلاق محمد وعن الإسلام والمسلمين. ولكنناء والحال هذه. نستطيع أن 
نطبق عليهم حديث النبى الذى يقول: (إن لم تستح فاصنع ما شئت). وعموماً فإن أى 
مستشرق من أولتك الذين كتبوا عن محمد ولم يشهد بعظمته بعد فتحه مكةء نستطيع أن 
نصفه بعدم المدالة وعدم الإنصاف والموضوعية, ونصفه بأنه غير منزه عن الهوى» ' 

فى الفصل الخامس الذى ole‏ تحت عنوان: «أصول الفرائض الإسلامية التى آقرها 
الثبی» يناقش د. بدوى المستشرقين فى ادعاءاتهم بان الفرائض الإسلاميةء من صوم 
وصلاة وزكاة وحج» ذات أصول يهودية ومسيحية ویثبت بطلان ذلك الادعاء بالبرهان 
الواضح القاطع. 

وفى الفصل السادس والاخیر والذى جاء تحت عنوان: «التتدید فى صحة رسائل 
وخطب وأحاديث النبى» يتعرض د. بدوى لطعن بعض المستشرقين فى صحة رسائل النبى 


YoY 


وخطبه وأحادیثه ویرد على هذا الطعن Ley‏ یثبت صدقها وصحتها . ویعد د. بدوی فى ختام 
هذا الفصل . إذا آمد الله فى عمره. أن يخصص دراسة وافية عن السنة النبوية يرد فیها 
الرد الکافی بصددها على من تعرض لنقدها من المستشرقين الاوروییین. 

وإنا بدورنا ننسال الله تعالى أن يمد فى عمر هذا العالم الكبير وینفع الإسلام وا لسلمین 
٠‏ بكتاباته القيمة ودفاعاته القاصمة بعد أن aad‏ الله ليكون داعية للإسلام ومدافعاً عنه وعن 
نبى الإسلام وکتاب الاسلام القدس وهو يعيش ما تبقى له من العمر وسط جو الفرب 
المعادى للإسلام والمسلمين. 


of 


عبد الرحمن بدوی 
ومکانته فى الفلسفه الحدینه 


د. احمد عرفات القاضی 


یحتل عبد الرحمن بدوی مكاناً بارزاً فى عقلنا الجمعی الراهن, أعنى فى الوعی 
الثقافی والمسار العضاری لامتتا العريية والاسلامية. فعبد الرحمن بدوى ‏ دون 
أدنى مبالفة - ساهم مساهمة فعالة فى تکویننا الفکری والثقافی - وخاصة نحن 
المشتفلین بالفکر الفلسفی - وذلك بانتاجه الفلسفی الغزیر والممتد بين التالیف 
والترجمه والتحقیق» والذى كان من التنوع والثراء فاحتوی على جمیم فروع الفلسفة 
وتاريخهاء هذا بالاضافة إلى انتاجه الابداعی فى الشعر والادب. 

هذا الانتاج البدوی الضخم الذی لم يسبق له مثیل فى العصر الحاضر, على 
الاقل إذا نظرنا إليه من زاوية الکم. بتناول الحدیث عن ميادين الفلسفة اليونانية 
وتاریخها وأعلامها وآهم المشکلات التی ثارت فیها, والفلسفة الاسلامية بجمیع 
فروعها من فلسفة مشائية. وکلام. وأخلاق؛ وتصوف. ومنطق آرسطی, وكذلك الفلسفة 
الحديثة. وأعلامهاء ومناهج البحث, وفلسفة العلوم, هذا الانتاج يؤكد ‏ دون آدنی 
شك - مكانة عبد الرحمن بدوی فى حقل الفلسفة, والتی تخطت نطاق المحلية إلى 
مجال العالمية. حیث استقر به المقام منذ فترة طويلة فى عاصمة النورء باریس, مقر 
الفلاسفة. ومازال يثرى المكتبة العربية والعالمية بانتاجه الفلسفی الممین.: 

هذه الورقة سوف تهتم بتوضیح مكانة عبد الرحمن بدوی فى الفلسفة الاسلامية 
الحديثة بوصفه واحداً من الرواد الذين عبدوا الطریق وذللوه آهام الأجيال التالية, 
عبر ما يزيد على نصف قرن من الزمان, لم یتوقف فیها بدوی عن العطاء المثمر 
والمستمر, فاختار لنفسه آصعب الموضوعات وأوعر الطرقء والتی تعکس تحدیا 
وتصمیما من عبد الرحمن بدوی على تذلیل الصعاب ومواجهة التحدیات, كما تعکس 
- فى الوقت ذاته - Gud,‏ الجامحة فى تحقیق ذاته والاعلان عن نفسه وسط کبار 
المفکرین.فی مصر, فحفر لنفسه مکاناً بارزاً لا يمكن تجاهله( . 

وعبد الزحمن بدوی یعتبر- بحق - واحداً من ألمع مفکری (الجیل الرابع) فى 
تاريخ نهضتنا الفكرية والثقافية الحديثةء التی بدأت منذ عصر محمد gle‏ وشهدت 
بروز أجيال عديدة من الرواد die‏ رفاعة الطهطاوى وحتى العصر الحاضرء قدرهم 
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أحد LS‏ الباحثين والمفکرین بستة أجيال (۲) هذا على مستوی التنظیر الفکری 
والثقافی بصفة ale‏ آما على مستوی التنظیر الفلسفی, ويصفة خاصة فى مجال 
الفلسفة الاسلامية الحديثة التی برزت كتيار فکری مستقل یسعی إلى تأسیس منهج 
حدیث فى دراسة تلك الفلسفة» یقوم بدراستها وفق منهج علمی منظم. ویهدف إلى 
ابراز العقلية الاسلامية وخصاتصها الممیزة. موضحاً ما آخذته فك الفلسفة من 
الامم والشعوب السايقة, ودورها فى تطوير ونقد تلك الفلسفات» وما آبدعته من آفکار 
وفلسفات ذاتية كانت نتاج البيئة الاسلامية والعقل الإسلامى المستقل. 

وقد بدأ ذلك التیار تحت توجیه واشراف الشيخ مصطفی عبد الرازق الذى أعلن 
عن ذلك المنهج فى كتابه الرانده والذی يعد خطوة تاريخية هامة فى ذلك 
المجال: تمهید فى تاريخ الفلسفة الإسلامية" ثم تلاه الدكتور إبراهيم مدكور بکتابه 
الواضح والعميز فى هذا السجال فى «الفلسفة الإسلامية ‏ منهج وتطبيق” والذى 
يعتبر خطوة منهجية LUG‏ متقدمة على عمل مصطفى عبد الرازق. (") 

وعبد الرحمن بدوى واحد من رجال الجيل الثاني لذلك الجيل الرائد أو بمعنی 
أصح هو امتداد ذلك الجيل. وقد ألى على نفسه - أى بدوى - أن ينفذ منفرداً 
المشروع الحضارى الذى رسمه الرواد. وأن يطبق عملياً ‏ الأفكار والمنافج التى 
اعلنوها لدراسة تلك الفلسفة» فجهود عبد الرحمن بدوى فى دراسة الفلسفة 
الإسلامية بفروعها المختلفة عمل یحتاج إلى أن تنیض به مؤسسات مستقلة 
ومجموعات عمل متكاملةء وذلك بغض النظر عن مدى الاتفاق والاختلاف حول ذلك 
المجهود البدوی الضخم. ۰ 


مشروع بدوی لدراسة الفلسفة الإسلامية ¬ 

قام مشروع عبد الرحمن بدوى لدراسة الفلسفة الإسلامية على ثلاثة محاور 
رئيسية بهدف توضيح وتجلية الجوانب المختلفة لتلك الفلسفة على النحو التالی: 

۱ - المحور الأول: صلة الفلسفة الإسلامية بالفلسفة اليونانية وأثر تلك الفلسفة 
فى بلورة وتشكيل الفلسفة الإسلامية. 
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۲ - المدور النافی: التاصیل التاریخی لمجالات الفلسفة المختلفة. وقد ظهر 
ذلك فى حدیثه عن الفلسفة المشائية التی تعتبر امتدادا للفکر الیونانی القدیم. وفی 
دراساته المتعددة عن المدارس والفرق الكلامنة. والتصوف والاتجاهات الروحية على 
اختلاف مشاربها. كذلك الأخلاق والمنطق. 

۳ - الم‌دور الثالث: تاصیل الاتجاه الروحی على اختلاف مشاربه فى 
الحضارة العريية. 


الفلسفة الاسلامية والتراث الیونانی- 

آما بخصوص المحور الأول. وهو التراث الیونانی وآثره فى بلورة وتشکیل 
الفلسفة الإسلاميةء فقد استفرق معظم اهتمام عبد الرحمن بدوی وجهوده الفكرية. 
وذلك من خلال حدیثه عن هذا التراث منذ نشر کتابه التراث الیونانی فى الحضارة 
الاسلامية" الذى ترجم فيه مجموعة دراسات لعدد من المستشرقين حول هذا 
: الموضوع فى مرحلة مبكرة من حياته العلمیة. حيث نشره لاول مرة عام ۱۹۶۱ وقد 
أشار فى مقدمته عن ذلك الاثر الیونانی البارز فى الفلسفة الاسلامية, سواء من حيث 
السیر على نهجها أو الثورة عليهاء فیقول: نحن هنا بإزاء مسألة معينة أو شبه معينة, 
وتلك هی تاريخ التراث اليونانى فى الحضارة الإسلامية. إلا أن هذا التاريخ نفسه 
ليس إلا شيئاً آخر غير روح الحضارة الاسلامية» وهی تحاول على مر زمنها .أن 
تكون مقوماتها وتحدد خصائصها وممیزاتها, وتنطبع بالطابع الذى يقتضيه 
جوهرها. فعن طريق موقفها من هذا التراث, سواء فى حالة الاخذ عنه أوفى حالة 
الثورة عليه» نستطیم أن نعرف هذا الطابع؛ ونتبین تلك الخصائمی(*) وهذا النص 
يعكس رؤية بدوى للفلسفة الإسلامية التى تغلفل الفكر اليونانى فى جوهرهاء ومن نم 
فقد كانت نشأة الفلسفة العربية الإسلامية - حسب رؤية بدوى - نتيجة لنقل الفلسفة ' 
اليونانية إلى اللغة العربية منذ الربع الأخير من القرن الثانى الهجرى؛ وطوال القرنين 
الثالث والرابع. كما يوضح أماكن التقاء تلك الفلسفة بالحضارة الاسلامية. فيرى أن 
الاراضی التى انتشرت فيها الحضارة الإسلامية بفضل الفتوحات الإسلامية منذ 
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نهاية القرن الأول للهجرة كانت تنعم بحظ وافر من الفلسفة اليونانية بف ضل 
المترجمین السریان, فوجدت تلك الفلسفة قوية فى الغرب بفضل مدرسة الاسكندرية 
التى استمرت حتی أوائل القرن السابع المیلادی» تزدهر فيها علوم الأوائل 
وخصوصا الطب. وكذلك كانت مناطق الرها ونصیبین وجندیسابور. وغیرها من 
المناطق التی انتشر فیها الاسلام فى المشرق ما تزال مهدا للفکر الفلسفی(*. 

ويشير بدوی إلى (بیت الحكمة). تلك المدرسة التی آنشاها الخليفة المأمون 
لترجمة علوم الاوائل من اليونانية إلى العربية» ویتحدث عن البعثات التی قام بها 
العرب لجلب المخطوطات من بلاد الروم. وینقل عن ابن الندیم() اشارته إلى بعثة 
الخليفة المأمون التی أرسلها إلى بيزنطةء حیث كان بينه وبين ملکها مراسلات, 
وكذلك بعثة بنی SLE‏ لتحصیل مخطوطات من بلاد الروم. فجلبوا من هناك طراتف 
الکتب وغرائب المصنفات فى الفلسفة والهندسة والموستیقی والأرثاطیقی والحسباب 
والطب. 


مفهوم الفلسفة الإسلامية عند بدوی- 

ويعود ذلك الجهد الذى أولاه بدوى لدراسة الفكر اليونانى فى الحضارة العربية 
الإسلامية إلى مفهومه للفلسفةء الذى يحدده بأنه ذلك الفكر الذى يقوم على التفکیر 
العقلى الخالص الذى لایعترف بملكة أخرى للتفلسف غير العقل النظرى المحض (۷) 
وعلى هذا تقتصبر الفلسفة الإسلامية حسب هذا التفسير على مايسمى بالفلسفة 
المشائية, ولا وجه ‏ مطلقاً ‏ يسيغ دراسة علم الكلام والفرق الكلامية المختلفة التى 
. تجول فى إطاز النصوص الدينية وتستند إليها فى حجاجها وإدراجها ضمن الفكر 
الفلسفىء حتى ولو من قبيل التجاوز بالمعنى الواسع لكلمة (فلسفة). وپالتالی فهو 
يرى أنه من العبث والامعان فى الجهل بحقيقة الفلسفة أن تلتمس فى غير هذا 
المعنی الدقيق والمحدد الذى يقوم على البحث العقلى المحض, ولهذا استبعد بدوى 
من دراسته عن الفلسفة فى الإسلام كل من لا.ينتسبون إلى الفلسفة بهذا المعنی 
الذى وضحه. فاستبعد إخوان الصفا والغزالی والسهروردى المقتول؛ لأنهم إما من 
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أصحاب المذاهب المستوردة الفنوصية كإخوان الصفاء أو من الصوفية والمتکلمین 
الوضعيين کالفزالی, أو من الصوفية النظریین کالسهروردی المقتول, ویری أن 
مکانهم إنما يقع فى دراسة تواریخ تلك التیارات. )4( 

فقد نشأت تلك الفرق الإسلامية نتيجة لاسباب ذاتية من داخل الحضارة 
الإسلامية ولیس بتآثیر عوامل خارچية, لأن آقوال هذه الفرق وتظریاتها دارت - 
اساسا حول الكلمة القرآنية ومدلولها, وتفسیراتها المختلفة» ومن ثم فان نقطة البدء 
فى نشأة هذه الفرق يجب أن تلتمس - أولاً ‏ فى القرآن aa SI‏ لا فى العناصر , 
الاجنبية التى لم يكن لها أثر فى هذه المذاهب والفرق إلا فى مرحلة متأخرة تسبياً. 
وهذا التأثير يجب ألا يغالى فى أهميته. )٩(‏ 

ورغم موضوعية عبد الرحمن بدوى فى حديثه عن نشأة الفرق والمذاهب 
الاسلامية, فإنه لا يعد نتاج تلك الفرق والمذاهب نتاجاً فلسفیاً؛ لأنه ليس نتاج تفكير 
عقلى محضء وإنما هو نتاج النص الدينى. ويضيف بدوى أن روح الحضارة العربية 
الإسلامية تتنافى مم الروح الفلسفية, وعلى هذا فلم تنتج لنا فلسفة ولا Lid‏ وهذا ما 
ركز عليه فى أكشر من موضع فى مؤلفاته الأولی. مثل كتابه التراث الیونانی فى 
الحضارة الإسلامية" الصادر عام ۱۹۶۱ ثم كرره بعد ذلك فى كتابه من تاريخ 
الإلحاد فى الإسلام الصادر عام 1546. فالروح العربية روح تفنى فى كل شامل, 
يعلو على كل الذوات: بل إن الذوات الأخرى أثر من آثاره ومن خلقهء يسيرها كيف 
vo Lites‏ ويفعل بها ما يريد فالروح الإسلامية تنكر الذاتية, والذاتية هی المكون 
الأساسى للروح الفلسفية, بعكس الروح اليونانية التى تتصف بالذاتية. ويتضح فيها 
شعور الأنا بفرديتها وكيانها واستقلالهاء ولهذا أنتجت [Si‏ فلسفياً متنوعاً. ویتضع 
هذا فى قوله: "وانکار الذاتية يتنافى مع إيجاد المذاهب الفلسفية كل المنافاة؛ GY‏ 
المذهب القلسفى ليس إلا التعبير عن الذات فى موقفها بإزاء الطبيعة الخارجية أو 
النوات الاخری, التى تستقل هی بنفسها عنهاء وتوكد كيانها بإزائها . ومن هنا كان 
اختلاف المذاهب الفلسفية اختلافاً هو من طبيعة الفلسفة تفسهاء مادامت القلسفة - 
فى جوهرها - تعبيراً عن الذاتية, بمعنی آنها تقوم على التفکیر pall‏ والعقل 
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المستقل, غير الخاضع لشیء آخر غير نفسه وطبیعته" (۰) 

آما الروح الأخرى التی تمثلها الروح العربية فهی التی تشعر بفنانها فى غيرها, 
وعدم استقلالها بنفسهاء وعدم استطاعتها الاعتماد على قواها الذاتية ومعایبرها 
الخاصة, فلا تستطيع أن تتصور الأفكار إلا على صورة الإجماع . ولما كان هذا 
الاجماع غير ممكن التحقيق إذا كانت هذه الأقكار صادرة عن فرد أو أفراد؛ لان 
هذا معناه صدورها عن الذاتية, فإنها لاتفهم هذا الإجماع إلا على أنه كلمة هذه 
القوة العليا التى تفنى فيها وتخضم لها كل الخضوع, بوصفها مخلوقة لها وصادرة 
عنهاء وهذه الكلمة هی كل شىء فى الحياة الروحية. فالحق ما اتفق والكلمة؛ وما شذ 
عن الكلمة فهى باطل وضلال, والبحث كله يجب أن يقصر موضوعه عليهاء والنشاط 
الروحى يجب أن يدور من حولها»(۱۱) 

ويتابع بدوى تحليله للروح العربية بنفس المنطق؛ قيرى أن هذا السبيل لفهم 
الحياة الروحية الإسلامية والكشف عن مصادرها يعكس صلة العرب بالقلسفة 
فیقول: "فالفلسفة منافية لطبيعة الروح الإسلامية لهذا لم يقدر لهذه الروح أن تنتع 
فلسفة» بل ولم تستطع أن تفهم روح الفلسفة اليونانيةء وأن تنفذ إلى لبابهاء وإنما 
هى تعلقت بظواهرهاء ولم يكن عند واحد من المشتغلين بالفلسفة اليونانية من 
المسلمين روح فلسفية بالمعنى الصحیم وإلا لهضموا هذه الفلسفة وتمثلوها 
واندفعوا إلى الإنتاج الحقيقى فيها وأوجدوا فلسفة جديدة شاء.وا ذلك أو لم يشاء 
وا( 

وفى ضوء ما تقدم يناقش بدوى قضية أصالة الفلسفة الإسلاميةء بمعنی الجديد 
فيها الذى قدمته إضافة إلى الفلسفة اليونانية. فيرى أنه 'ينبفى ألا يبالغ المرء فى 
تحديد المعيارء فيطلب أن يكون فيها نظّراء لأفلاطون وأرسطوء بل و لأفلوطين: لأن 
هؤلاء عدموا النظير حتى (كانت) و(هیجل)(۱۳) 

وعلی هذا فرغم تواضع بل وضاآلة أهمية وقيمة تلك الفلسفة فان بدوى یطالبنا 
بضبط النفس وعدم الإسراف والفلوو" أن نحط من قدر هذه الفلسفة الإسلامية؛ 


فى 


لأنها لم تنجب أمثال أفلاطون وأرسطو وأفلوطين" (*۱) ویستشعر بدوی عظم وقع تلك 
المؤاجهة على نفسية وعقلية الإنسان العربى فيحاول أن يسرى عنه, ويلتمس فى تلك 
الفلسقة جانباً إيجابيا مشجعاً, وهذا ما يعكسه قوله: لکن حسبها أنها أنجبت 
شارحاً عظيماً مثل ابن رشد. أو أصحاب مذاهب شاملة فى العالم مثل الفارابی 
وابن سيناء رغم قلة الأفكار الأصيلة التى ابتدعوها* )99( 


لماذا سميت فلسفة إسلامية- 

ويتحدث بدوى عن وصف هذه المدرسة الفلسفية بانها إسلامية, إن المقصود من 
ذلك المعنى الحضارى والسياسی, أى أنها نشأت فى إطار الحضارة الإسلامية التى 
یسودها الاسلام. وذلك أن الفلسفة بوصفها علماً عقلياً خالصاًء فإنها لا تقبل أن 
توصف بوصف دینی gl‏ أى صفة محلية أو إقليمية LY‏ کانت. شأنها شأن العلوم 
العقلية: كالرياضيات والطب والفيزياء والكيمياء. وعلى هذا فوصف تلك الفلسفة أو 
العلوم بأنها إسلامية فالمقصود بذلك هو المعنى الحضارى والسیاسی فحسب. OY)‏ 


فلسفة عربية او فلسفة إسلامية- 

ويتعرض بدوى لموضوع تسمية تلك الفلسفة, وهل نسميها فلسفة عربية أو فلسفة 
اسلامية. فيرى أنها مشكلة زائفة» وأن أول من أثارها "هنرى کوربان » ويقول بدوى 
إن ذاك كان رد فعل لموقف رينان من العرب الذين نفى عنهم أنهم أصحاب عقلية 
فلسفية حينما یتحدث عن العرب کجنس, ويثبت لهم فلسفة حينما يتحدث عن 
المسلمين كمجموعة أجناس وهذا ما يوضحه بقوله: وفی رأينا أنها مشكلة زائفة؛ 
لان المدلول واحد: فهى عربية GY‏ الكتب المؤلفة فيها قد كتبت باللغة العريية. إلا فى 
القليل النادر الذى لا يكسر القاعدة» تماماً كما يكتب ديكارت ولیینتس وكنت بعض 
مؤلفاتهم باللاتينية إلى جانب لغاتهم القومية. ومع ذلك لم يقل أحد إنهم من رجال 
الفلشفة اللاتينية. وهی إسلامية بمعنی أن أصحابها عاشوا فى دار الإسلام أى 
داخل نطاق العالم الإسلامى فى العصر الوسيط حتى لو كان البعض منهم لم يعنتق 


vw 


الاسلام دینا"(۲۷) 


وتتمثل مناقشتنا 3راء بدوی فى مجموعة نقاط على النحو التالی: 

١‏ یتضح تجنی بدوی فى حديثه السابق على الفکر العربی والروح العربية 
والفلسفة العربية. كما یتضح أيضاً تبنیه وتردیده لمقولة المستشرقين حول هذا 
الموضوع. وقد تكرر مثل ذلك الحدیث من قبل عن صلة المرب بالفلسفة والتفکیر 
العقلی المستقل لدی کل من رینان OM)‏ وفولتیر("") وکارل هینرش بكر( "")ء وغیرهم 
الذين زعموا أن المرب لم يكن لديهم تفکیر عقلی مستقل, وآنهم لیسوا إلا مرددین 
للفلسفات والمذاهپ السابقة» مما دفع الرواد إلى تفنید مثل هذه الاقوال والرد علیها 
کالدکتور إبراهيم مدکور فى قوله: ونحن لا ننكر أن التفکیر الفلسفی فى الإسلام قد 
تأثر بالفسلفة اليونانيةء غير أنا نخطی» کل الخطأ إن ذهبنا إلى أن هذه التلمذة 
كانت مجرد تقليد ومحاكاة. وأن الفلسفة الإسلامية ليست إلا نسخة منقولة عن 
آرسطو, كما زعم ریتان» أو عن الأفلاطونية الحديثة كما ادعی دوهیم. ذلك OF‏ 
الثقافة الإسلامية نفدت إليها تيارات متعددة اجتمعت فيها وتفاعلت: هذا إلى أن 
تبادل الأفكار واستعارتها لا يستلزم دائما استرقاقاً وعبودية (VN)‏ 

۲- نخالف مفكرنا الكبير فى تحديده للفلسفة الإسلامية وحصرها فى جزء 
ضيقء ألا وهو الفلسفة المشائية والفلاسفة الذين درجوا على نهج اليونان؛ وهذا 
النمطء بلا خلاف؛ كان يمثل الفكر اليونانى أكثر مما يمثل الفكر الاسلامی, لكن 
جوهر الفكر الإسلامى الذى يمثل فلسفة المسلمين الحقيقية وذاتهم المستقلة, إنما 
يتمثل فى علم الكلام والتصوف التى كانت علوماً إسلامية بحتة ونبتاً ذاتيا نبع من 
داخل البيئة الإسلاميةء هذا بالإضافة إلى أن دور المسلمين مع علوم اليونان 
وفلسفتها لم يكن مجرد النقل والمحاكاة؛ ولكن تجاوز ذلك إلى النقد والإضافة 
والإيدا ع. 

۲ یتناقض قوله عن الروح العربية وأنها تتنافى مع الذاتية مع حديثه عن 
التصوف وعلاقته الوثيقة بالوجوديةء من حيث المبدژء فقی مبدأ كل من الصوفية 
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والوجودية تبدأ من الوجود الذاتی. والفهم الحقیقی للتجرية الصوفية بقوم على تحلیل 
الوجود الذاتی باعتباره الوجود الحقیقی وهذا ما يؤكده فى قوله: ولهذا لانمل من 
الإلحاح فى توكيد هذا المعنی حتی نفهم مدلول النزعة الصوفية على وجهها الاعمق: 
فهى ليست مجرد تحلیلات نفسية شخصية لاحوال فردية تؤخذ على هذا الأساس 
النفسى الفردى؛ بل هی فى جوهرها تحليل للوجود الذاتى بوصفه الوجود الحقیقی. 
كما تقول النزعة الوجودية تماما ("") ومن ثم كان هدف التصوف ومقصوده فى 
النظر إليه على أنه نظرة فى الوجود وهذا واضح فى قوله:” ومن هنا كان الخطا 
الأكبر فى ادراك المقصود الأبعد للتصوف: أعنى ألا يؤخذ على أنه نظرة فى 
الوجود, وإيضاحاً لهذا نقول: إن النزعة الصوفية نزعة تقوم على مذهب الذاتية 
بمعنى أنها لا تعترف بوجو حقيقى الا للذات, الذات المفردة. ولهذا لم يكن للوجود 
الخارجى عندها إلا مرتبة ثانوية؛ أعنى أنه لا يوجد إلا بوجود الذات العارفة(۲۳) 

:- كما يتناقض حديث بدوى عن الروح العربية وأنها روح تفنى فى غيرها وتشعر 
بعدم استقلالها وعدم اعتمادها على قواها الخاصة, مع حديثه عن الفكر العربى 
ودوره فى تكوين الفكر الأوروبى الذى أفرد له دراسة مستقلة بدأها بقوله: قصدنا 
فى هذه الدراسة أن نرسم خطوطأ إجمالية لدور الفكر العربی فى تكوين الفكر 
الأوروبى لان هذا الدور واسع المدى عميق الاثر. شمل العلوم كما شمل الصناعات, 
ولم يقتصر على الفلسفة والعلوم الطبيعية والفيزيائية والریاضیات, بل امتد كذلك إلى 
الادب: الشعر: منه والقصص, وإلى الفن : المعمار والموسيقى منه بخاصة(*۲) 

كما يوضح أن الفكر العربی - وهو فى مرحلة تأثيره فى الفكر الاوروبی - قد بلغ 
كمال تطوره فیقول: وتمت عملية الإخصاب بين الفكر العربى البالغ كمال تطوره و 
العقل الاوروبی, وهو بسبيل يقظته وتلمس طريقه فى البداية»!*') ثم يتحدث عن . 
أماكن التقاء وتلقيح الفكر العربى للفكر الأوربى فى منطقتى أسبانياء ثم صقلية 
وجنوب إيطاليا كما هو معلوم ومشهور. 

ويهمنا هنا د بصفنة خاصة ‏ حديثه عن أثر الفکر العلمی الذى نما وازدهر لدى 
العرب. فى الفكر العلمى فى آوروپا بمختلف فروعه: الطب والطبيعة والكيمياء والفلك 


۳۹ 


والریاضیات والتاریخ الطبیعی والفلاحة. فيحدثنا عن دور العرب فى الریاضیات, فهم 
الذين آدخلوا النظام العشری فى العدد. وقد ترجم کتاب الخوارزمی عن النظام 
العشری إلى اللاتينيةء وكذلك کتابه عن حساب الجبر والمقابلة الذى درس فيه تحویل 
المعاد لات وحلهاء ویوضح دور بنی موسی بن شاکر الثلاثة: محمد وأحمد والحسن 
الذين عاشوا فى القرن الثالث الهجری, وقد برزوا فى الحساب والفلك والمیکانیکا, 
ولهم کتاب فى مساحة السطوح المستوية والكروية ترجم إلى اللاتينية. كما يشير إلى 
دور الخوارزمی والفرغانی فى الفلك. ودور جابر بن حيان فى الكيمياءء كذلك فان 
اكتشافات العرب المبهرة فى الطب جعلت دراسة الطب فى أورويا عبالاً علیهم لاکثر 
من أربعة قرون. ۳1( 

والسوال الذى نطرحة على مفکرنا الکبیر: كيف تمکن هؤلاء العلماء والمفكرين 
العرب أن يصلوا إلى ما وصلوا إليه من اختراعات علمية مذهلة فى كافة مجالات 
العلوم دون شعورهم بذواتهم المستقلة, وعدم ae Spee‏ ی ات هذا 
والمعلوم تاریخیا أن معظم هژلاء العلماء کانوا فلاسفة أیضا کابن سينا والرازی 
الطبیب ونصير الدین الطوسی, وابن رضوان الطبیب رغیرهم. والآن نخلص إلى 
الحديث عن خاصية عبد الرحمن بدوی الفلسفیه. 

بدوی‌والتاصیل التاریخی الفلسفةا لاسلامیة:- ۱ 

لعلنا إذا أردنا وصفاً جامعا يتميز به عمد الرحمن بدوی, عن آقرانه فى إطار 
الفلسفة الإسلامنية الحديثة لكان وصف" المؤرخ الفلسفی" هو انسب تلك الأوصاف 
والالقاب التى تميزه من غيره من الرواد. كذلك يخيل إلينا أن عقلية عبد الرحمن 
بدوى عقلية مؤرخ أكثر منها عقلية فیلسوف, فالمؤرخ يعنى بالتتبع التاریخی 
وبالتوثيق والخسبط أكثر من عنايته بالتحلیل, وهذا ما يعكسه نتاج بدوى الفلسفی 
الضخم الذى تغلب عليه السمة التاريخية» سواء بتتبعه للآثار اليونانية فى الفكر 
العریی وما كتب عن هذا الموضوع على يد LS‏ المستشرقین, وما يستلزمه ذلك من 
معرفة واسعة وعميقة باللفات الاجنبية, وهو أمر آخر يتميز به بدوى بين أفراد جیله " 
دون منافسء ومن ثم فقد ترجم عن الألمانية والفرنسية والأسبانية. إلى جانب معرفته 


wv 


التنقیب بهاسته التاريخية في دوائر المعارف, وفی المجلات والدوریات الأوروبية عن 
کل ما یتصل بالفلسفة الاسلامية والفکر الاسلامی, ونقل لنا ذخاثر نفيسة لا تحصی 

كما أن تحقیقات بدوی كانت فى معظمها عبارة عن جمع مجموعة نصوص 
فى موضوع واحد. مثل آعماله عن منطق أرسطوء وأرسطو عند العرب. وأفلاطون 
عند العرب, وأفلاطون فى الإسلام ... الخ» فهذه الاعمال تعتبر تکملة وتتمة لجهوده 
كمؤرغ للفلسفة الإسبلاميةء وبصفة خاصة Use‏ تلك الفلسفة بالفلسفة اليونانية. 

ولایعیب بدوی على DULY!‏ - من وجهة نظرنا - أن نصفه بالمژرخ الفلسفي, 
وذاك باعتباره واحداً من جيل الرواد العظام الذين كان همهم - بالدرجة الاولی - 
تعبید الطریق وتذلیل الصعاب, وتقدیم مادة علمية وفيرة آمام الاجیال القادمة. وهذا 
ما وهب له مفکرنا العظیم Glam‏ وأفنى عمره قیه. 

وتتضح التاريخية کصفة مميزة لعبد الرحمن بدوی کمزرخ فلسفی, با لاضافة إلى 
تمقیقاته عن آعلام الفکر الیرنانی وأعمالهم المترجمة فى التراث الاسلامی, فى تبنیه 
المنهج التاریخی فى کثیر من دراساته مثل دراسته عن مذاهب الاسلامیین الذى 
عرض فيها لنشاة تلك الفرق وآعلامها وخصائصها المميزة» ففی الجزء الثانی الذى 
حصصاةه للحديث عن الفرق الباطنية: الإسماعيلية, القرامطة, النصيريةء والدروز 
وهی الفرق التى تشترك فى النزعة الباطنية التى تقوم على تاویل النص الدينى Sag‏ 
بعيداً عن المعنى اللفظى الظاهر, بهدف التوفيق بين هذا المعنى وبين ما تطمح إليه 
تلك الفرق. أوضح بدوى منهجه التاريخى فى الحديث عن تلك الفرق بقوله: والتزمت 
النزاهة التامة فى العرض, أعنى المنهج التاريخى الفیلولوجی المحضء دون أن 
أتفرض للحكم لها أو عليهاء من حيث مدى انطباقها - أو عدم انطباقها - على 
الإسلام السنى. فهذا أمر ليس من شأنى الخوض فيه. فما أنا الا مؤرخ للأفكار 
وحسب, ومالمؤرخ الأفكار أن يتخذ Ladys‏ أيديولوجيا بإزائهاء وإلا جانب الامانة 
وحاد عن الموضوعية, وتلرنت أحكامه بلون میول(۲۷) 


۳۷ 


ومع تقدیرنا له فى اختیار ما يشاء من متاهج, لکن يؤخذ على مفکر کبیر - فى 
حجم عبد الرحمن بدوی - أن يبرر لنا اختیاره للمنهج التاریخی, كذلك أظنه حرأ فى 
اختيار أى منهج آخرء وإذا فعل فلن يلومه أحد إذا قام بتحليل ونقد الاسس الفلسفية 
التى قامت عليها تلك المذاهب, وهذا ماكنا ننتظره منه. 

كذلك فإن دراسته الممتعة عن (تاريخ التصوف حتى نهاية القرن الثانی الهجرى) 
تدور فى هذا الاطار, وإن كان يؤخذ على بدوى أن ينقل عن نيكلسون الفصل الخاص 
بتعريف التصوف, وبذلك سن سنة تبعه فيها بعض من الباحثین" OA)‏ 
. ليس معنی هذا أن بدوى لم يعمد إلى التحلیل ولا إلى النقد فى كثير من دراساته, 
فمثلا فى حديثه عن التصوف - رغم أنها دراسة تاريخية فى الأساس - يفند آراء 
المستشرقين الذين يحاولون ربط التصوف الإسلامى بالتصوف المسيحى عن طريق 
القول بأن التصوف مشتق من الصوف - وهو أرجح الآراء حتى الآن - وأنه كان 
لبسن رهبان النصاری» ly‏ الصوفية المسامین اخنوا ذلك عنهم وهو ما پردد» امقال 
نيكلسون وماسینیون, يرد بدوى على هذا القول ويوضح عدم دقته؛ يقوله:“ونود أن 
نعترض هنا على الريط المتعصب - فى نظرنا - بين.لبس الصوف ويين التاثر 
بالرهبان النصارى7'') ويتركز رد بدوى فى نقطتين: 0 

الأولى: إن الصوف لم يكن لبساً مخصصاً ومميزاً للصوفية المسلمین, وینقل 
عن القشيرى والسراج بأن الصوفية لم يختصوا بلبس الصوف, لكن غلب عليهم لبس 
المرقعات, كما أن بعضهم كان یلبس الجلود, ويعضبهم كان يلبس الخرّ واللين» ومن 
ثم فلم يختصوا بلباس واحد معين ينتسبون إليهء رغم نسبتهم إلى الصوف الذى 
اشتق منه الاسم. ۱ 

الثانية: أن الرهبان النصاری لم یقتصروا على لبس الصوف, بل كان الکثیرون 
منهم يلبسون ثياباً مصنوعة من جلد الماعز أو شعر الجمل, وكان الواحد منهم يشد 
الزنار إلى قسطه. كما اتضنوا أغطية للرأس, وبالتالی فلا محل للريط بين ثياب 
الرهبان النصاری, وبين فكرة تأثر الصوفية المسلمين بهم. (۳۰) 

كذلك فإنه عمد إلى المنهج النقدى والتحليلى فى تفنيد بعض الآراء حول الفلسفة' 


۳۹۸ 


الاسلامية والفکر الاسلامی, مثل بحثه "آوهام حول الفزالی" الذی عرض فيه بالنقد 
لمجموعة قضایا تتصل بالفزالی على النحو التالی: تأثیر هجوم الفزالی على 
الفلسفة, الکلام من العلاقة بين شك الغزالی وشك دیکارت. كذلك العلية بين الغزالی 
وهیوم. ثم زعم بعض المسشرقین عن صلة تصوف الفزالی بالمسيحية. ونكتفى هنا 
بعرض al,‏ حول القضية الاولی التى یصفها بقوله: واولها وأخطرها الزعم بان 
هجوم الفزالی على الفلسفة والفلاسفة فى کتابه تهافتالفلاسفة" قد سدد ضربة 
قاضية للفلسفة الإسلامية؛ لم تنهض منهاء وهذا الزعم شائعء ون كنت لم أستطع , 
أن أحدد من هو أول من قال به. إذ لم أعثر على قائل به عند الكتاب المتقدمين: كما 
لم أجده صراحة عند الباحثين الأوروببين المحدثين ١٠‏ ') وهو زعم شائع اکتسب - 
نتيجة لطول العهد به وكثرة التکرار - صفة الشرعيةء فصار آشبه بالمسلمات لدى 
كثير من الباحشین, ويرى بدونى أن هذا غير صحيم. ولم يكن له أدنى أثر على 
المشتفلین بالفلسفة, فلم يحفلوا بهء والدليل على ذلك أننا إذا نظرنا إلى المشتغلین 
بالفلسفة فى المشرق فى القرون الأربعة التالية لوفاة الفزالى أمثال: أبى البركات 
البفدادی» السهروردى المقتول, الشهر ستانی, الدوانی, نصير الدين الطوسی, 
الابهری وغیرهم من رجال الفلسفة الإسلامية الذين برزت أعمالهم فى الدراسات 
الفلسفية بمختلف فروعها: المنطق والطبیعات والإلهياب» مما يؤكد أن الدراسات 
الفلسفية فى الفکر الاسلامی قد استمرت ولم تتأثر بشىء ممنا قاله الفزالی عن 
الفلسفة وا لفلاسفة فى کتابه تهافت الفلاسفة . وهذا الکتاب إن كان قد اثر فإن آثره 
ریما يمكن التماسه عند المتکلمین. هذا بالإضافة إلى أن نقد الفلسفة فى العالم 
الإسلامى أمر عرف قبل الفزالی» فقد نقدها كل من الجبائى, المحاسبى؛ الأشعرى, 
والباقلانى ورغم هذا فإن ذلك لم يزعزع مكانة الفلسفة ولم يصرف عنها كبار 
العقول.(۳۲) 

ورغم هذا فإننا مازلنا نقکد على أن التاريخية كانت هی السمة الغالبة على انتاج 
بدوی وأقرب المناهج إلى عقلیته. آما عن المذهب الفلسفی القریب إلى نفسية عبد 
الرحمن بدوی فهذا Le‏ سنوضحه فیما يلى. : 


۳۹۹ 


بدوی والتصوف- 
كان قلق عبه الرحمن بدوی الروحی وظمؤه الدائم إلى المعرفة سمة لازمته منز 
مطلع حياته الفكرية. وربما استمرت معه حتی آلیوم. هذا القلق يفسر لنا المزاج 
النفسى لعبد الرحمن بدوی وتوجهه الروحى؛ وبحثه الدائم عن الاطمثتان والاستقراز 
النفسی وهو ما يعد استمراراً اتجاه روحی بارز فى الفلسفة الإسلاميةء وهو اتجاه 
فلاسفة الصوفية من آمثال: الحلاج» السهروردی المقتول. ابن سبعين: وابن عربى, 
من أنصار الافکار والنظریات المركبة والمصطلحات الفامضة, الذين سعوا إلى 
. الكشف عن قدرات الانسان وملكاته الروحية وأشواقه فى التجرد والتشبه بالاله. ولم 
تسعفهم اللفة فى كثير من الاحیان لیعبروا عن آشواقهم الروحية وما يجيش 
: بدا هلیم فصدرت عنهم - فى لحظات الشطح - عبارات آدین بعضهم بسیپها. 
ويمثل تموذج الإنسان الكامل الذى عبر عنه كل واحد منهم بطريقته الخاصة الهدف 
الذى حاول قدماء الصوفية تشه وهو اتجاه عنی به بدوی pany‏ إلى الکشف Ge‏ 
سواء بالتأليف أو التحقيق أى الترجمة. 
كما يعتبر قلق بدوى صدى لعصره الذى شهد من الأحبداث والصراعات, 
والنظريات العلمية والاكتشافات والقفزات التكنولوجية مالم تشهده البشرية طوال 
تاريخها الطویل, وبالتالى يفسر لنا اختيار بدوى للوجودية كمذهب فکری, ومصر 
الفتاة كحزب سياسى يمارس من خلاله نشاطه السياسى فى خدمة وطنه وأمته؛ وهو 
حزب فاشستى متطرف يتخذ كل من هتلر وموسولينى كنموذج ومثل أعلى فى القيادة 
والنمارسة السياسية. وريما كان ارتباطه بالوجودية, بالإضبافة إلى أنه استجابة 
للأحداث الجارية فى عصره. فإنه يعتبر Lead‏ تشبهاً باساتذة الجيل والرواد من 
. أمثال طه حسين الذى عرف .بثقافته الفرنسيةء والعقاد الذى عرف بثقافته 
الانجلوسکسونية, وغیزهما فكان ارتباط كل واحد منهم بثقافة أوروبية ینتسب إليها, 
ريما للتزاصل مع الآخر الذى كان يمثل وقتذاك النموذج الكامل الذى يحتذى فى كل 
شی»» وربما كان ذلك الارتباط لدئ الرواد أيضاً نوعاً من (quien pall)‏ لاستكمال 


۳۷۰ 


عناصر الصورءة الخارجية للواحد منهم كأديب او مفکر, وما بستلزمه ذلك من 
الارتباط بثقافة أجنبية. ومن ثم كان ارتباط عبد الرحمن بدوی بالوجودية کمذهب 
فلسفىء وعنه كانت رسالته للدکتوراه "الزمان الوجودی" ثم حاول اکتشاف أصول 
هذا المذهب فى الفکر العربی فى کتابیه: من تاريخ الالحاد فى الاسلام و 
"الإنسانية والوجودية فى الفکر العربی" 

Lil‏ عن الارتباط بين الوجودية کمذهب فلسفی, وبين التصوف الاسلامی» فقد 
عرض له بدوی فى کتابه عن "الإنسانية والوجودية فى الفکر العربی ولعله - فیما 
تعلم - أول من تعرض لتلك العلاقة من الباحئین العرب, OT)‏ حين عرض له فى فصل 
خاص من کتابه المنکورء أكد فيه على أن بين النزعتین: "الصوفية والوجودية صلات 
عميقة: فى المبدأ والمنهج والفاية OY‏ 

ویعتبر کتابه "من تاريخ الإلحاد فى الإسلام - وهو من الکتب المبكرة فى رحلته 
العلمية فقد نشر أول مرة عام ام - L535‏ لقلق بدوی الروحی وبحثه عن جنور 
وبنور هذا القلق فى التراث الاسلامی. والکتاب یعکس ازمة بدوى الروحية فى تلك 
الفترة التى تتبدی بوضوح فى عباراته القاطعة التی لم تخل من مبالفة وتهویل, هذه 
الازمة الروهية - بکل ما تعنیه الکلمة من معنی - ریما كانت رد فعل وصورة لازمة 
وطنه وأمته فى ذلك الحينء كما تعکس القلق الروحی والصراعات والحروپ التی 
شملت العالم كله فى ذلك الحين بعد الحرب العالمية الثانية التی آزهقت ملایین 
الاوراح ودمرت شعوياً وأمما باکملها لمجرد |شباع جشع الانسان وطموحاته 
المادية فى السيطرة وا لتملك. 

٠‏ والکتاب یحتوی على مجموعة مباحث ألف بدوی بعضها وترجم البعض الآخر, 
فقد کتب وترجم عدة مباحث عن الزندقة ودراسات المستشرقین حول هذا الموضوع, 
كما تناول الحدیث عن الزنادقة المتقدمین من آمثال آبی على سعید وأبی على رجاء 
وصالح بن عبد القدوس وابن آبی العوجاء وآبی عیسی الوراق, وأبان بن عبد 
الحمید, وبشارین برد وحماد عجرد. كما ترجم دراسة عن ابن المقفع للمستشرق 
فرنشیسکو جبرییلی» ودراسة آخری عن ابن الراوندی للمستشرق بول کراوس وهذا 


مها - عبد الرحمن بدوي ۷۱ 


النص وما قبله یمثلان أكبر أجزاء الکتاب. ثم کتب دراسه عن جابر بن حیان وأخرى 
عن محمد بن زکریا الرازی» نختلف مع بدوی فى کل ما جاء فيهماء فقد آثبتت 
الدراسات الموضوعية حول هذا الموضوع براء تهما من هذه التهم.(*۳) 

ویحاول بدوی أن یبرر مشروعية وجود ذلك التیار الإلحادى فى الحضارة 
الاسلامية على أنه ثمرة طبيعية لنمو تلك الحضارة وا زدهارها, خاصة فى مرحلة 
المدنية» وأن الالحاد نتيجة لازمة لحالة النفس التی استنفدت کل إمكانياتها الاينية, 
فلم يعد فى وسعها بعد أن تزمن.(۳۱) 

ويضيف بدوى (إن الإلحاد العريى قد عبر عن نفسه فى مقولة قد ماتت النبوة 
والانبیا فى مقابل الإلحاد الأوروبى الذى عبر عن نفسه فى مقولة نيتشه: 'لقد مات 
الله والإلحاد اليونانى الذى عبر عن نفسه فى مقولة "إن الآلهة المقيمين فى المكان 
oo‏ وذلك لان الإلحاد لابد أن يعبر عن الروح الحضارد ية للامة التى 

ینتمی إليهاء ولما كانت النبوة هی التی تکون عصب الدین وجوهره لدی العرب فقد 

سعی الإلحاد العربی للقضاء على تلك الفکرة.) 

وأخذ یقارن بين الخصائص المميزة للالحاد فى کل حضارة بقوله: وهذا یفسر 
لنا السر فى أن الملحدین فى الروح العربية إنما اتجهوا جمیعاً إلى فكرة النبوة والی 
الأنبياء وتركوا الاگوهية. بینما الالحاد فى الحضارات الاخری كان یتجه مباشرة إلى 
الله. ولا فارق فى الواقع فى النتيجة النهائية بين كلا الموقفين؛ لان كليهما سيؤدى 
فى النهاية إلئ الدينء فبإنكار الإله عند اليونانى ينتفى التدین, ويإنكار الإله 
اللامتناهى عند الفريى ينتفى الدين».ويإنكار النبوة والأنبياء sid‏ العريى تزول 
OY LAY!‏ وفی التحلیل النهائی فانه لا فرق بين إنكار النبوة وانکار الألوهية. ان 
النتيجة النهائية واحدة وهى أن إنكار النبوة إنكار للألوهية أيضاً؛ وهذا كما يوضحه: 
فى قوله: ذا يجب أن نيصر المعنى الخفى المستتر وراء إنكار النبوة» إذ لابد أن 
نفسر هذا الإنكار على أنه يتعداها إلى الأتوفية نفسها؛ GY‏ مادامت النبوة هی 
السبيل الوحيد الذى تعرفه هذه الروح العربية للوصول إلى الألوهية, فإنها بقطعها 
إياه قد قطعت فى الوقت نفسه كل سبيل إلى الألوهية كذلك'(؟) 


¥ 


ویضیف بدوی: إن الروح العرپية فى القرن من الثانی إلى الرابع قد استنفدت 
کل قواها وإمكانياتها الدينية الخصبة التی كانت لها قبل فى المسيحية واليهودية 
والمانوية والزراادشتية ثم الإسلام: الذى أعطى أكمل صورة للاین قدر لهذه 
الحضارة العربية بلوغهاء وپالتالی فلم يكن هناك مناص لها بعد هذا أن تتحدر من 
تلك القمة وتستفرغ إمكانياتها الدينية حتى تغیض عنها موارد التدين جملة. وهذا ما 
حدث فعلاً فى القرنين الثالث والرابع على وجه الخصوص ويعد هذا تطوراً ضرورياً 
بقتضیه منطق التطور الحضاری (۲۹) ۱ 

ویری آن العوامل الاخری التی سيقت فى تعلیل هذه الظاهرة کالقول بأنها كانت 

حرکات شعوپية من جانب الشعوب المفلوية على آمرها انتقاماً لدينهم القدیم. تعبيراً 
- عن نفسها فى صورة دينيةء على اعتبار أن الدين هو العامل الحاسم فى تکوین 
القومیات والدول فى تلك الحضارة: وهذا ما يفسر سر ارتباط الشعويية بالنزعة 
الدينية. کذلك فان نزغة التنویر التی نشأت فى العالم الاسلامی نتيجة لانتشار 
الثقافة اليونانية فى بلاد الاسلام. وقد بدأت تلك النزعة من قبل عند نهاية دور 
الحضارة فى الحضارة العربية. وهذا يفسر لنا أن حركة ابن المقفم وابن الرواندی 
وابن زکریا.الرازی لم تكن إلا امتداداً لنزعة التنوير الفارسية التی قامت على أساس 
تمجيد العقل وعبابته بصفته الحاكم الأول والأخير والفيصل الذى لا راد لحكمه ولا 
معقب لقضائه. 

ويوضح العوامل التى أفرزت قيام هذه الظاهرة والتى تقوم من ناحية أخرى على 
فكرة التقدم المستمر للإنسانية. وهی فكرة أكدها جابر بن حیان, كما أنها تتصل 
من جهة ثالثة بالنزعة الإنسانية التى ترمى إلى الارتفاع بالقيم الإنسانية الخالصة 
فى مقابل القيم الإلهية والنبوية. وهذا ما نجده واضحاً لدى شعراء المجون. وارتبط 
هذا التنوير من جهة رابعة بطلب الحرية بای ثمن دون الخوف من أى عقوية أو 
تهديد(:1) 


ونوجز تعفیبنا علی هذا فیما یلی: 

-١‏ لا أدرى كيف لعقلية منطقية مثل عقلية بدوی أن تقبل هذا الکلام دون مناقشة 
وتمحیص, فالشعوب جمیعاً لم تعرف الالوهية إلا عن طریق الأنبياء. ولم يقل أحد من 
المزرخین أو المختصین بتاريخ GLOW!‏ إن النبوة آمز اختص به العرب دون غیرهم 
من الشعوب. 

۲ كيف يسيغ الکلام عن الالحاد کظاهرة استنفدت کل آغراضها فى القرنین 
الثالث والرابم» وهی الفترة التى شهدت بروز المذاهب الصوفية كنزعة روحية عميقة 
والفرق الكلامية کتیارات دينية, وكذلك المذاهب الفقهية. وهذا الذی ذکره بدوی عن 
تلك الظاهرة لم يكن إلا استثناء من القاعدة. 

ویبدو لى أن هذا الكتاب كان مجرد تعبير عن أزمة روحية عايشها بدوى فى تلك 
الفترة القلقة من تاريخ أمته ووطنه» وفى ظل ظروف دولية عصيبةء بدليل أنه وعد أن 
هذا الكتاب مجرد الجزء الأول من سلسة يزمع نشرها حول هذا الموضوع. وأنها 
سرعان ما انقشعت وحل محل الشنك اليقين الذى ريما وجده فى أبحاثه المستمرة 
حول التصوف ويصفة خاصة التصوف الفلسفی الذى تناسب موضوعاته وقضاياه 
نفسية بدوى القلقة الظامئة أبداً إلى المعرفة ويرد اليقين .. 

ومما يؤكد هذا دراسساته التالية عن الاتجاه الروحی, والتى صدرت فى نفس 
الفترة بصورة مكثفة ككتابه عن "شخصيات قلقة فى الإسلام الصادر عام 1547م: 
و "الإنسانية والوجودية فى Sill‏ العربى ' الصادر عام op VAEY‏ ودراسته عن رايعة 
العدویة" فى العام التالى ۱۹۶۸م» وكتابه عن " الإنسان الكامل فى الإسادم عام 

م ثم بعد ذلك نشره رسائل ابن سبعين” وکتابه المترجم عن "ابن عربی: عن 
الاسبانبة للمستشرق الكبير أسين بلاثيوس عام ۷١۱۹م‏ وكتابه عن تاريخ التصوف 
الإسلامى من البداية حتى نهاية القرن الثانی "الصادر فى عام ۱۹۷۰م» وأخيراً 
دراساته المتعددة بالفرنسية عن القرآن والنبی محمد فى تفنيد ومناقشة مزاعم 
المستشرقين حول هذه الموضوعات ,)8%( 

وربما كان هذا ما دفع أحد الباحثين إلى القول: "أصبح من المسلم به الآن أن 
الجانب المذهبی فى أعمال عبد الرحمن بدوى قد مات. أقصد أن الفسلفة الوجودية 


۳۷ 


کمذهب عقائدی جامد قد ماتت".(۳*) وهذا ما يوضح لنا أن بدوى وجد ما تبغیه 
نفسه القلقة فى الفکر الاسلامی, وفی التصوف بصفة خاصةء ولعل هذا هو ما دفع 
مفکر کبیر فى وزن آنور عبد المكك أن بقرر ایتساء ل البعض, - وأحیانا بنوع من 
السخرية - كيف أن المفکر الموسوعی العصری عبد الرحمن بدوی بدأ یتوجه منذ 
سنوات إلى دراسة الفلسفة الاسلامية والاسلام حضارة ورسالة فى GUUS‏ الاخيرة 
... وكأن إعادة فتح آبواب البیت‌بیت أسلافنا وآبائنا وأخوتنا وأبنائناء أمر 
(a‏ 
eae‏ شخصیات قلقة» الذى ینتمی إلى أعماله المبكرةء أيضاً, والذی 
یعکس اهتمامه بهذا الاتجاه الروحی. يقول فى مقدمته: ان لنا أن ننفذ إلى صميم ٠‏ 
الحياة الروحية فى الإسلام ممثلة فى أولتك الذين أشاعوا فيها صورة التوتر الحى: 
معرضين عن الظاهر الساذج المستقيم, إلى الباطن الشائك الزاخر بالمتناقضات . 
وهم فى هذا كله لم يكونوا معبرين عن أنفسهم الخصنة وحدها. بقدر ما كانوا 
يجسدون فوازع عامة يسرى تيارها العنيف فى الأمة المؤمنة كلهاء وفى الطبقات 
المتوثبة منها على وجه الخصوص. ومن هنا فإن الحديث عن هذه الشخصيات 
نفسها لعرض للنزعات المشتركة فى طوائف كامنة شاعرة بنفسنها فى تلك الملة'(؟؟) 
والتصوف - الفلسفی منه بوجه خاص - عند بدوى هو أفضل الصور تعبيراً عن 
حقيقة الدین, وأقربها إلى مزاجه النفسی, وهذا واضح من حديثه عن أهمية التصوف 
كجانب روحى فى قوله: التصوف جانب من آخصب جوانب الحياة.الروحية فى 
الإسلام: OY‏ تعمیق لمعاني العقیدة. واستبطان لظواهر الشريعة وتأمل لاحوال 
الإنسان في الدنياء وتاویل للرموز والشعائر يهبها قيماً موغلة فى الأسرارء وانتصار 
لوح على الحرف. ومعلوم أن الروح تحيا والحرف يموت *“) كما أن الصوفية هم 
الصفوة المختازة التی تقدم بسلوکها نماذج عليا للسلوك الانسانی, ومثلا للاستلهام 
والتلسی قدر الطاقة؛ وعلی هذا فليس بإمكان عامة الناس أن یکونوا صوفية.(۱*) 
ویعتبر التصوف هو التعبیر الحقیقی عن الدين الحی الذی یقبل تعدد الصور 
فیقول: "والدین الحی الحق هو المتحقق فى الشعور. الُتجدد المتطور للأمة المؤمنة 


Uly ts‏ خصبه فى تلك الصور المتعددة المتفورة التی یتخذها وفقاً للازمان وتبعاً 
. لطابع العنصری المرکپ فى هذه الامة. ولهذا فكل دين فى أصله رمزء رمز قابل لما 
لا نهاية له من أنوا ع التفسیر التى قد يبلغ الفارق بين بعضها ويعض حد 
التناقض.۲*) وهذا يفسر لنا سر اهتمام بدوى بترجمة أعمال المستشرقين عن 
الحلاج» والسهروردى» وابن عربى» ونشر رسائل ابن سبعين وشطحات الصوفية على 
اعتبار أنها تتوافق مع مزاجه النفسى وتشبع ظماه الروحى. 

وينقى السؤال كيف يمكن الجمع والتوفيق بين جهود بدوى حول الفلسفة كتنظير 
عقلى مجرد - خاصة دراساته عن المنطق ومناهج البحث ‏ و جهوده حول التصوف 
كنزعة روحية تتوافق مع مزاجه النفسی, رغم ما یبد بینهما من تناقض ظاهری؟ 

يخيل إلى أنه من السهل الاجابة على ذلك بان الامرین یتکاملان وأنهما خطان 
متجاوران فى شخصية بدوی, یکمل کل منهما الآخرء فلا تعارض بینهما إطلاقاً, 
حیث لا تعارض بين البحث العقلی ومقتضیاته, وحاجة الانسان الروحية. وکلا 
الطريقين وجدا جنباً إلى جنب فى الحضارة | سلامية - كما لاحظ ذلك بهوى - فى 
كتابه “الإنسانية والوجودية فى الفكر العريى' من أن ذلك يعود إلى' أن الروح العربية 

تميل إلى الخوارق والمعجزات, وبالتالى لا تستطیع أن تتصوز العمل العلمى إلا 
- مشفوعاً وممهداً له بالنظرية الروحانية. ومن هنا يمكن أن نعد نظرية الإنسان الكامل 
عند الصوفية وقدرته على خرق العادات والإبدا ع للحوادث والظواهر فى الكون 
بمثابة التبرير الروحانى للأعمال الصنعويةء والنظريات العلمية الخاصة باستخراج " 
علم سرائر الخليقة وعلل الطبيعة ويدء الأشياء وکیفیتها, وهذان الجانبان: الصوفى 
والطمی, متكاملان أو هما وجهان لشىء واحد هو العلم الانسنانی القائم على قدرة 
٠‏ الانسان غير المحبودة على اکتتاه أسرار الطبيعة والتأثير فيها. (8A)‏ 

ويضرب نموذجاً تطبيقياً على ذلك بجابر بن حيان حيث يسير الجانبان ‏ العلمی 
والصوفى ‏ جنبا إلى جنب فى كل ما يتصل بالنظر العلمى فى الحضارة 
. العرییة.(۱ وقد قدم أحد كبار الباحثين بحثاً Lad‏ عن جابر بن حيان يتفق فى الهدف 
العام مع ما ذهب إليه بدوی» وإن خلا من نبرة السخرية التی تبدى فى حديث بدوى 


اهف 


عن الروح العربية ‏ يؤكد فيه تلازم الجانبین العلمی والروحى عنده. وأنه اتجه إلى 
أبحاثه العلمية بناء على توجهات الامام جعفر الصادق, وحاول ذلك الباحث فى 
دراسته أن يبرز الاصول النظرية فى الفکر الاسلامی التی اعتمد علیها جابر فى 
أبحاثه . (۶۰) 

وفی الختام نرجو أن نکون قد استطعنا أن نلقی بعض الضوء على جهود بدوی 
فى مجال دراسة الفلسفة الإسلاميةء بما یبرز مكانته المتميزة وجهوده البارزة بين 
کبار المفکرین والباحثين فى هذا المجال فى العصر الحدیث. 
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۳ - کتب المرحوم الدکتور آبو الوفا التفتازانی بحثاً حول نفس الموضوم, انظر العدد التذکاری عن 
أبى الوفا التفتازانی» نشرة الجمعية الفلسفية المصرية. 

۶ - الإنسانية والوجودية فى الفکر العربی NY‏ 

۰ - انظر مثلاً دراسة الدکتور عبد اللطیف العبد عن محمد بن زکریا الرازی» دکتوارة بكلية دار 
الملوم» جامعة القاهرة. وطبعت بالانجلو المصرية. 

7 - من تاريخ الالحاد فى الاسلام. صفحة (و) من المقدمة. 

۷ - السابق صفحة (crs)‏ 

۸ - السابق صفحا(ح) 

9 - نفس المصدر والصفحا. 

۰ - السابق صفحة (طسی). 

۱ - قدم الدكتور عطية القوصى Lense‏ مفصلاً لكتابى (دفاع عن القران ضد منتقديه) فى مجلة 
المسلم المعاصر, كما عرض كتاب (دفاع النبى ضد المنتقصين من قدره) فى مجلة أدب ونقد. العدد 
Nes‏ 

Bly - ۲‏ غالى: p lis‏ عبد الرحمن بدوی عن القرآن . ص]؛. مجلة القاهرة بنایر ۱۹۹۱م. 

۳ - آنور عبد الملك : كيف تكون الفلسفة. ص۱۲ مجلة القاهرة. يناير ۱۹۹۱م. 

٤‏ - شخصیات قلقة فى الإسلام صفحة ح من المقدمة. 

£0 - تاريخ التصوف صفحة )1 )من المقدمة. الطبعة الاولی, الکویت ۱۹۷۵م. 

7 - نفس المصدر والصضفعة. 0 

۷ - شخصیات قلقة فى الاسلام صفحة (ح) من المقدمة. 

۸ - الإنسانية والوجودية فى الفکر العریی. ص؛ ۵. 

£4 - انظر الساپق صه۵. 

۰ - انظر الدکتور آحمد صبحی: جابر بن حیان, بحث منشور فى الکتاب التذکاری عن المرحوم 
الاکتور محمد عبد الهادی Bury gal‏ نشرته جامعة الکویت عام ۰۱٩۹۰‏ 


۳۷۹ 


من تاريخ الاضاد إلى تاريخ التصوف 


(قراءة فى أعمال عبد الرحمن بدوی) 


د. يوسف زیدان 


: dated 
بیدو لی الدکتور عبد الرهمن بدوی, کبحر لا ساحل له.. فقد توزعت أعماله بين ميادين‎ 
يصعب الاحاطة بها فى عصرنا الراهن, ولا یکاد .أحد - غیره - یجمع بين خیوطها. ویحور‎ 
عبد الرحمن بدوی» أعنى کتاباته, كلها هادرة فياضةء وعلى ساحلها اليونانى القديم تمتد‎ 
أعماله الباكرة حول أفلاطون وآرسطو. حول الفلسفة والنطق, حول ربيع الفكر اليونانى‎ 
ومدارسه المتأخرة.. وسرعان ما يلتحم فى أعمال بدوى ساحل آخرء هو فلسفة الإسكندرية.‎ 
. وأفلوطينء "ثم فلسفة العصور الوسطی. وثمة ساحل آخزء مقابل, ممتد فى التاريخ. تقف‎ 
على شواطنه آعمال بدوی الرائدة فى ذلك المحيط الواسع: الاسلامیات.. (آکثر من عشرین‎ 

كتاباً). 

آما إذا آردتا الإحاطة بجهود عبد الرحمن بدوی, وهی ضرب أشبه بالستحیل, فعلين 
الفوص وراء بواكير أعماله فى الفكر العاصر, حيث نجد الفلسفة الحديثة والمعاصرة فى 
كتاب مثل «نيتشه» ونجد الشعر الالانی فى دراسة متعمقة حول «ريلكة».. وما بين الكتاب 
Leal lly‏ ما يقرب من خمسة وخمسين عاماً من عمر عبد الرحمن بدوى («) وما يزيد عن 
مائة كتاب من جهوده المضنية. 

ومن وراء ذلك كله تحتشد ‏ فى عالم عبد الرهمن بدوى ‏ أعمال إبداعيةء وترجمات. 
وتراجم. وموسوعات.. ومن هنا وصفناه بالبحر الذى لا ساحل له. 

وقد أثرت اعمال بدوى تأثيراً عظيماً فى فكرنا المعاصرء سواء على صميد الدراسات 
الفلسفية والأدبية التخصصة أو على صعيد الواقع الثقافى العام.. ولا اظن أن هناك 
مثقفاً معاصراً لم يقرأ لعبد الرحمن بدوى. كما لا يوجد متخصص واحد. فيما كتب فيه 
فیلسوفناء لم يستفد منه بشكل مباشر أو غير مباشرء تابعه أو خالفه قيما كتب. 

وضمن كتابات بدوى مجموعة أعمال مهمة فى التصوف.. وهى الأعمال التى نسعى 
لقراءتها عبر سطور هذه الدراسة, أو بالأحري: الاطلالة على جهود عبد الرحمن بدوى فى 
مجال درس التصوف. بيد أن الامر يقتضى النظر فى ميدان مقابل, أسهم فيه فیلسوننا 
بقسط, قبل أن يسهم فى ميدان الدراسات الصوفية. 
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)1( ما قبل التصوف 

حين نمعن النظر فى التسلسل التاریخی لاعمال بدوی نلحظ - على الفور ‏ أنه اختار. 
منذ بواکیره الاولی؛ حقلاً ومراً للولوج.. هو الکلام عن الملاحدةء والتاریخ للالحاد! ففی 
أواخر الثلائینیات, اختار بدوی أشهر فیلسوف ملحد, فکتب عنه «نیتشه». وفی منتصف 
الاریعینیات, يختار بدوی موضوعاً اشد التهاباً. فیکتب: (من تاريخ الإلحاد فى الاسلام). 

ويمناسبة ذکر عنوان هذا الکتاب pad)‏ ومن حيث الشکل, لابد هنا من الاشارة إلى 
أن بدوی كان أول من استخدم كلمة «الإلحادء بشکل محاید. فى عنوان کتاب؛ وذاك عبر 
تاريخ الثقافة العربية الاسلامية المتدة أربعة مشر قرناً! فقد تقابلنا الكلمة ومشتقاتها فى 
عناوین نادرة.. ولکنها ترد فى مجال القدح والذم فى الملحدين.. آما استخدام كلمة 
«الإلحاد» محايدة. فى عنوانه, فهو مالم یفعله کاتب قبل عبد الرحمن بدوی, ولا بعده. 
ويعيداً عن الشکل, ندخل فى مضمون اختیار بدوی لهذا النوع من التفکیر؛ فنراه وهو 
يصدر کتابه عن اللحد الشهیر «نیتشه». يغلب هم الحاضر - آنذاك - فیقول مانصه : لثن 
كانت الحرب الماضية (یقصد: الخرب العالية الاولی) قد هیأت الفرصة لهذا الوطن کی يثور 
ثورته السياسية. فلعل هذه الحرب الحاضرة (العالية الثانية) أن تکون فرصة تدفعه إلى 
القيام بثورته الروحیة,(۱) ۱ 

وما علاقة الثورة الروحية التی ينشدها بدوی؛ ویتمناها للوطن » بفکر نیتشه؟ يجيب هر 
قارئه: نحن نضع الآن بين يديك آول صورة من صور الفکر الأوروبى» صورة حية قوية فیها " 
عنف وفیها قسوة.. وتحن نعلم مقدماً أنك لن تطمئن |لیهاء وأن الکثیر. من القلق سیساور 
نفسك بازائها: ونخالنا نری عينيك Lady GV!‏ تتسعان دهشة واستغراباًء نحن بقلبك وهر 
بهتز جزعاً منها وقشعريرة؛ ولکنا نطم أيضاً أن هذه الهزة هی القادرة وحد‌ها على 
انتشالك من ظلمة الهوة التی أنت فیها.. تلك الضورة. صورة فکر نیتشه(۲) 

إذن آراد بدوی أن یلقی بمتفجرات نیتشه فى واقعنا العاصن. كى يهز العقل الذى 
تراکم قوقه غبار القرون الماضيةء وهو غبار فيما يرى عبدالرحمن بدوی - يتخذ ثوب 
القداسة؛ فلیأت إلينا إذن بفيلسوق يهدم كل قداسةء ويقول بموت الله» ويبشر بالإنسان - 
الجديد الأعلى الذى يرث عرش الله, ولا يلتتف بعباءة تقديس. لقد أراد بدوى تحريك الروح. 
بالبابها بسياط إلحادية تخرجها من مكامنها إلى حيث فضاء التأجج..هذا هو ما كان من 
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(مشروع) عبد الرحمن بدوی؛ بيد أن الشروع شبه مستحیل! لماذا؟ لان فكرة الالوهية فى 
تسل eam‏ وعبر تاريخ طویل من التنزیه. كانت قد اتخذت موقعاً سامياً لا ترقی 
إليه أحجار نيقشه التى ظنها بدوى متفجرات ! صحيح أنها متفجرات فى السياق الفربی. 
وفی محيط المسيحية حيث يتجسد الله فى الإنسان, فيقترب منه بضرب من الحلول الادية 
التى تمهد لتحطيم صورة الله وقداسته؛ مادام الإنسان قد تحطم ونزعت عنه القداسة.. ولم 
ينتبه بدوی إلى الصيفة الكاملة لعبارة نيتشهء حيث قال: «لقد مات الإله» وسيظل ميتاً. 
ونحن الذين قتلناه.(۳) ذلك أن الوعى الفربى المسيحى تضمن فكرة موت الإله. فى واقعة 
صلب المسيح؛ غير أن نيتشه يستكمل الفكرة بتاكيده أن الاله «سيظل cline‏ مخالفاً التصور 
الدينى القائل بعودة الإله بعد TOE‏ ایام من الصلب. وهی الايام الثلاثة التى قررت بعض 
المذاهب المسيحية أن العالم ظل خلالها بلا مدبر. 

“لقد أحدثت مقولة نيتشه أثرها فى سياق الفكر الفريى والثقافة الفربية بكل ما تشتمل 
عليه من عقائد دينية» ومفاهيم حضارية:؛ وتطور إنسانى. أما فى سياق الفكر العریی 
الإسلامى الذى ينتمى إليه بدوی. فإن مقولة نيتشه تظل غريبة؛ داعية إلى الدهشة والقلق. 
لكنها ليطت مؤثرة.. بل هى قد yous‏ إلى السخرية والتندر على هذا الفيلسوف الختل 
المجنون (آصيب نيتشه فى نخر حياته بالجنون). ٠‏ 

الألوهية, إذنء فى ثقافتنا». تعثل حصنأ عقائدياً. وثقافياً. لاترقی إليه “شكيكات 
الفلاسفة. ومن هناء وبعد أن انتبه عبد الأرحمن بدوى لهذه الحقيقة, فلابد من تفییر 
تكتيكيفى (الشروع) بحيث تقوم عملية إزاحة «القداسة» على أساس آخرء غيرفكرة هدم 
الألوهية, هو: نقض النبوة.. يقول بدوى فى كتاب JG‏ مبكر أيضاً؛ هو «من تاريخ الإلحاد 
فى الإسلام» مانصه: «إذا كان الإلحاد الفربی, بنزعته الديناميكية, هو ذلك الذى عبر عنه 
نيتشه حين قال: «لقد مات الاله» وإذا كان الإلحاد الیونانی هو الذى يقول «إن الآلهة 
المقيمين فى المكان المقدس قد ماتت» فإن الإلحاد العربی هو الذى يقول «لقد ماتت فكرة 
النبوة والاتبیاء». ذلك أن الإلحاد العريى كان لايد أن يصدر عن الروح العربية.. ثم يضيف 

بدوى: ولا فارق - فى الواقع ‏ فى النتيجة النهائية. فبإنكار الإله ينتفى التدين, ويإنكار 

)۶( تزول الأديان.‎ sal 

والبسوال الان: لماذا كان عبد الرحمن بدوی, فى بواکیره الأولى. حريصاً على تاکید 


فكرة الإلحاد فى الفكر الانسانی Lalas‏ وفى ثقافتنا بشكل خاص؟ أظنه لم يسع إلى 
الإلحاد لذاته» وإنما رأى فيه وسيلة من وسائل الهدم. السايق ‏ بالضرورة ‏ على اليناء.. 
فقد خلن, آنذاك. أنه يمكن من خلال طرح الفكر الإلحادى فى محيطنا اللقافی, أن تحدد 
عملية خلظة واهتزاز فى المنظومة الفكرية العتيقة. فينقض الوعى المعاصر عن كاهله غبار 
الوروث. كما لاحظ بدوى أن مجتمعنا قد بلغ فى التدين غایته» وعليه أن يجرب «مابعد 
الدين» وليس بعد الدين فى فكر عبد الرحمن بدوى - آنذاك الا الإلحاد! ولذا نراه يفتتع 
الكتاب بعبارة حاسمة, وينهيه بعبارة أشد حسماً.. يقول بدوى فى الفقرة الأولى من كتابه 
«ظاهرة الإلحاد ظاهرة ضرورية النشأة فى كل حضارة.. والإلحاد نتيجة لازمة لحالة 
النفس التى استنفدت كل إمكانياتها الدينية؛ فلم يمد فى وسعهاء بعد. أن تؤمن» )١(‏ 
وتقول الفقرة الاخيرة من الكتاب بعدما استعرض الفكر الإلحادى عند الزنادقة المتقدمين. 
ومن بعدهم ابن المقفع وابن الراوندى وجابر بن حيان وأبى بكر الرازی؛ مانصه: «۷ يسع 
ا مره إلا أن يمتلئ إعجاباً بهذا الجو الطليق الذى هیاه الإسلام للفكر فى هذا العصر. مما 
يدل على ما كان عليه العقل الإسلامى فى ذلك العصر من خصب ونضوج؛ آتری يتحقق 
مثل هذا الجو مرة أخرى فى حضارتنا العربية التى نأمل فى ایجادها؟» .)١(‏ 

ولم يتنحقق «الجوه الذى تمناه بدوى! وها نحن بعد أكثر من نصف قرن من صدور 
الكتاب. نستند إلى نفس الاسس الثقافية «الإيمانية» التى ظن عبدالرحمن بدوى أنها إذا 
استتفدت فما ثم غير الإلحاد.. مرت الأعوام الخمسون وفكرنا المعاصر ‏ فى إطاره العام 
لم يزل على تدينه... بل و اتسعت الحالة التدينية متخذة أشكالاً شتى.. بل عاد بدوى ‏ فى 
السنوات الأخيرة ‏ إلى عكس ما انطلق منه. وراح يكتب فى فضائل الإسلام ومكارم النبوة. 
ويرد مزاعم الاستشراق حول الاسلام ونبيه الخاتم ١‏ 

(ب) ها بعد الإلحاد 

لاشك أن US‏ مياهأ كثيرة تدفقت فى نهر الفكر العالمى؛ وتغيرات هائلاً قد حدثت فى 
فكر عبد الرحمن بدوی, بعد انتهاء الحرب العلمية الثانيةء ففى زمان الحرب» وهی السنوات 
التی دون فيها بدوى كتاباته الأولى» التى عرف فيها بالإلحاد ولم يخف إعجابه بالملحدين 
فيها؛ كانت فكرة الهدم والبناء حاضرة فى الاذهان بقوة. فالحرب تعید بناء العالم, . 
وخریطته.. والروح الإنسانية تهيم بقوة, وقلق. وعنف. فى سماء الكون مترقبة عالاً جديداً' 
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وتلك هى نفس سمات فکر عبد الرحمن بدوی فى هذه الرحلة: الحرب الشاملة, العنف 
الفکری وا لأسلویی, القلق. 

واذا كانت لفظة (القلق) بمشتقاتهاء قد تكررت عشرات الرات فى GUS‏ «نيتشه, 
لتعکس حالة فكرية وشعورية لدی ALU‏ فان (القلق) سوف یکون عنوانا؛ أو کلمة فى 
عنوان بديع لکتاب آخر, مبکر» من کتب عبد الرحمن بدوی: (شخصیات قلقة فى الاسلام). 

فى هذا الکتاب, الذی صدره عبد الرحمن بدوی بتاریخ (نوفمبر سنة )۱٩۶۲‏ أى فى 
السنة التالية لانتهاء الحرب العالية الثانية. يبدو المؤلف كما لو كان قد استفاق من ثورة 
الروح التأجج, وانتبه إلى خصوصية الثقافة العربية الإسلامية.. وإلى أنه يتعين عليه أن 
يولى اهتمامه نحو التفاصيل المتشابكة, الدقيقة. من هذه المنظومة الثقافية المعقدة. المركبة, 
التى تمت صياغتها عبر مئات السنين. وهنا لا يفيب عنا دلالة افتتاحية الکتاب, بل السطر 
الأول منه. حيث يقول بدوی: «آن لثا أن ننفذ إلى صميم الحياة الروحية فى الإسلام. ممقة 
فى أولتك الذين أشاعوا سورة التوتر الحى» معرضين عن الظاهر الساذج الستقیم!ٍلی 
الباطن الشائك الزاخر بالمنتاقضات(")» 

والحقيقة. فقد قرأت هذه العبارة الافتتاحية قراءة تأويلية لفكر عبد الرحمن بدوى فى 
بنيته العميقة» وتطوره؛ فوجدت أنه كان قد «آن» له بالفعل أن ينفذ إلى صميم ثقافته.. 
بعدما أولى جل عنايته السابقة لثقافة الآخرء كان قد كتب قبل ذلك ربيع الفكر اليونانى: 
أفلاطون ‏ آرسطو, خريف الفكر اليونانى : نيتشه ‏ شوينهور ‏ اشبنجلر.. وكلها أعمال ` 
تتبع صورة الفكر الفربی الممتد من أصوله اليونانية. حتى تجلياته الحديثة والمعاصرة. 
وکأنی بعبد الرخمن بدوى قد أدرك أن هذا السياق الثقافى إنما هو سياق الحضارة 
الفريية فى ذاتها: وليس سياقاً للفكر الإنسانى فى عمومه. هو سياق فکر (الآخر) الفربى. 
وهناك سياق آخر لفكر (الذات) أن له أن ينفذ إلى صمیمه. 

ويدخل عبدالرحمن بدوى فى سياقه الثقافى الحقيقى, منتبهاً ‏ هذه الرة - إلى خطورة. 
الأخذ بالشكل الظاهر للاشیاء. وإلى عقم اتجاهه السابق الذى يرغب فى التغيير الثقافى 
بالقاء «متفجرات» هادمة لما استقرت عليه مسيرة التطور الفكرى.. كان فيلسوفنا قد تيقن 
من أن طرح الإلحادية . لا يعنى بالضرورة التأسیس للنهضة الفکریة؛ وأن الأمر أعمق من 
wll‏ وليه أن ينفذ إلى «صمیم» الفکر, ليصل إلى «صمیم» مشروهه النهضوى؛ وطيه أن 


۲ - عبد آلر حمن بدوي YAV‏ 


بترك «الظاهر الساذج» وصولا إلى «الباطن الشائك الزاخر بالتناقضات». 

وییدو لی أن الحرب العالية القت قد خضت عن شعور بالحسرة دی عبد الرحمن 
بدوی.. كان یتمنی فى قرارة نفسه أن يعاد تشكيل العالم؛ فوجد المالم یتشکل بالفعل, 
ولکن على غير ما تمناه. فقد تحطمت الروح الالانية الوثابة التی طالا أعجب بها (وکان 
ینوی تاليف كتاب عن الروح الجرمانيةء وأعلن ذلك على الفلاف الاخیر من کتابه: 
(أفلاطون)ء الصادر سنة ۰۱۹46 لكنه ترك الامرا) ویمد الحرب تمثلت للانسانية بوضوح 
حدائع التطور «الخلاق» للعقل الغربى.. فما الأمر بعد الحرب إلا غالب ومغلوب, غنائم " 
BER REP‏ اي ل: ا 


۱ 35 Baal بمجرد و ضوژه» : توهجت موجات ما. بعد‎ (gill الواسع‎ we 
قضة آخری)‎ 


بيد أن عبد الرهمن بدوی, الف لم کن قد تنس بعد من هیمنة ری رین 
كان لا يزال واقعأ تحت تأثير النظرة الاستشراقية. التى هى واحدة من تجليات الرؤية 
الأوروبية؛ ولذا لم يكن نصيبه فى كتابه «شخصيات قلقة» الا صفحات ثلاث ! أما بقية. 
الکتاب. فهو دراسات استشراقیة() ترجمها بدوى من دون هامش نقدى واحد؛ ومن دون 
معارضة! ولا أضاف فن طبعة تالية من OS‏ كانت الإضافة هى مقالة تأبين للمستشرق 
الفرنسى الكبير «لوى ماسینیون» أنهاها باعتقاده أن ماسينيون لم يكن پرند فى لحظاتة 
الأخيرة غير هاتين الآيتين الکریمتین. اللتين رددهمه الحلاج باستمرار: 

(لن یجیرنی سن الله أحد) (سورة “onl‏ أية ۲۲) (یستعجل بها الدين لا 
یو منون بفاء والذین آعنها مشفقون Leis‏ ویعلمون آنضا (Gall‏ (سورة 
الشوری UT‏ ۲؛).. کتب ذلك عبد الرهمن بدوی سنة ۱(۱۹14) وقد صار غير عبد الرحمن 
بدوی سنة ۱۹۳۹ .. فهو هنا يذكر الإشفاق فى معرض الکلام الكريم» والتقدیر, Lady‏ كان : 
من قبل یحدثنا عن قبول نیتشه: إن الشفقة فضيلة الونس(). وعلی کل حال, فليس .۰ 
غرضنا هنا إلا الإشارة إلى أن هبد الرحمن بدو رغم تطوره الفکری ومحاولته الدوب 
للخروج من أسر التظرة الغربية والعکوف على الذات. ظل لفترة طويلة متأثراً بعالم 
الاستشراق الاوروبی (اللهم إلا هن السنوات القليلة الماضية) ولعل تلك السالة الدقبقة. هى . 


AA 


ما دفعت الدکتور آحمد عبد الحليمء وهو يقدم دراسته عن بدوی والاستشراق, إلى أن 
يختار الدراسة عنواناً بدیاً؛ مليئاً بالدلالة, هو: (الصوت والصدی) ON)‏ 

ومن بعد انتهاء الحرب العالية الثانية» وبعد انتباه بدوی لعمق النظومة الثقافية 
للحضارة Ly pall‏ الإسلاميةء وإدراكه طبيعة (روج) هذه الحضارة.. تخلی بدوی عن عملية 
تقدیم الفکر الالهادی» وصرف نظره عما كان قد وعد به من تقدیم المزيد من «الادة 
الإلحادية» فى قوله: «سنتلوها (یقصد مادة کتابه: من تاريخ الإلحاد) بمواد آخری فى 
ve‏ التالية من هذا الکتاب العام فى الالحاد فى الاسلام..(۱۲)» ذلك أن بدوی راح يقدم 

خصيصة الروح العربی الاسلامی. 

)@( التصوف 

اتجه بدوی للتصوفء بحثاً عن صميم الفكر العربی الإسلامى, ا 
إلى ذلك - كما عبر فى مقدمة: شخصیات قلقة - بالاضافة إلى أنه كان مشفولاً 
بالوجودية؛ فاراد أن يفتش عن أصواها فى الإسلام؛ ومن هذه الزاوية اعتبر شخصية 
إسلامية - التوحيدى ‏ فيلسوفاً وجودياً فى القرن الرابع الهجرى.. وهو مارددناه فى بحث 
سابق لناء ومن اراد تفصيل الأمرء فلينظر هناك.١)‏ 

وفی سنة 11417 يعلن بدوى بشكل حاسم أنه: 

بين GIS‏ النزعتين الصوفية والوجودية. صلات عميقة فى المبدأ والمنهج والغاية.. ولهذا 
لانمل من الإلحاح فى توكيد هذا العنی, حتى نفهم مدلول النزعة الصوفية على وجهها 
الأعمق. فهى ليست مجرد تحليلات نفسية شخصية لأحوال فردية» تؤخذ على هذا الاساس 
النفسى الفردی» بل هی فى جوهرها تحليل للوجود الذاتى بوصفه الوجود الحقیقی كما 
تقول النزعة الوجودية. تماما (*۱) 

وإذا كان بدوى قد «ألع» على الصلة العميقة بين التصوف والوجودية فى كتابه 
(الإنسانية والوجودية) وفى مقدمة تحقيقه لكتاب (الإشارات الإلهية) الذى نسبهء هو 
واللاحقون عليهء لأبى حيان التوحيدى - وهی النسبة التى أشك فيها!"') - فان «إلحاح» ` 
. بدوی, قد راح يشفت شيئاً فشيئاً مع توظه فى دروب التراث الصوفى؛ حتى اختفى تماماً 
هذا الإلحاح...وما ذلك إلا لان عبد الرحمن بدوى قد استكشف - شيئاً فشیناً - 
خصوصية التصوف عند المسلمينء وتفرد فنحاهم الروحى.. هذا بالإضافة إلى أنه كان 


۳۸۹ 


یتخلص - شیناً فشیناً - من سحر الوجودية. ويعلن فى «إهداء» کتابه. ما لا يمكن 
لفیلسوف وجودى أن یعلنه: الرغبة فى العودة للایمان والاذعان! فقد آهدی بدوی (الانسانية 
والوجودیة) لشیخه. آعنی أستاذه. مصطفی عبد الرازق؛ فقال فى الإهداء: 

إلى روح استاذی الا کبر» مصطفی عبد الرازق: 

بر و ule‏ الممتازة بهر تنی بنور الایمان 

وأنا فى موجة الشباب المتصر و ۱۱ ° 

و تجسدت نموذجا للإنسانية.. 

col gl‏ بالامس كانت روحی تصرخ من 

عمانق هاوية العصیان؛ 

فلا تجد غیرد یستمع لهذا الصراخ 

فمن لی الیوم بمن يردفي ‏ _ 

من العصیان إلى الإيمان 

ومن الثورة إلى الاذحان ۲۱ ' 

. لدینا إذنء العديد من العوامل التی آدت بعبد الرهمن بدوی للدضول فى غمار 
التصوف: قلق ما بعد الحرب. میوله الوجودية. رخبته فى العکوف على التجلیات الثقافية 
العميقة للذات» حنينه إلى الایمان وا لاذعان.. بالاضافة إلى شعوره بأن استکمال معرفته 
(الوسوعیة) لا يتم الا بدراسة التصوف. ولهذا كله. تهيأ عبد الرحمن بدوی للبحث 
الصوقی, وتوالت آعماله فى التصوف على امتداد أريعين سنة (من منتصف الأربعينيات 
إلى منتصف السبعینیات) 

(a)‏ اعمال بدوى الصوفية 

يمكن النظر إلى أعمال عبد الرحمن بدوى فى ميدان التصوف من عدة زوایا: فهناك 
زاوية التطور المتتابع لجهوده فى هذا الجانب, ابتداء من صدور «شخصيات قلقة» سنة 
۲ وانتهاء بكتابه «تاريخ التصوف» الذى صدرت طبعته الأولى سنة NAVE‏ مروراً 
بکتبه المتعاقية: الإنسانية والوجودية - شطحات الصوفية - الإنسان الكامل فى الإسلام - 
رابعة العدوية - ابن عربی.. إلخ. ولاشك فى أن النظر إلى أعمال بدوى من هذه الزاوية. 
سوف يسمح بملاحظة تطور فكر عبد الرحهن بدوى عبر مرحلة مهمة من عطانه» وهی 
أيضاً مرحلة Lage‏ من فكرنا الفلسفى المعاصرء (باعتبار بدوى شاهداً على هذا الفكر) 

بيد أن هناك زاوية آخری للتناولء إذ من الممكن النظر إلى أعمال بدوى من حيث 


۳۹۰ 


توزمها 'على ناحیتین: الأولى التاليف الخالص, كما فى «الإنسانية والوجودية» و «رابعة 
المدوية» و «تاریخ التصوف» ویعض دراساته الهمة مش مقالته عن (آبی مدین الفوث) 
المنشورة فى الکتاب التذکاری لابن عربی. والناحية الاخری, ترجماته للبحوث الاستشراقية 
وتحقیقاته لنصوص الصوفیة. كما فى «شخصیات قلقة» و «الانسان الکامل» و «رسائل اين 
سبعین» و «الاشارات الإلهية» ودابن عربی».. وغیر ذلك من اعماله. 

كما يمكن النظر إلى ما قدمه بدوی على أساس من رژیته الخاصة للتصوف. وهی 
الرزية التی كانت فى فترة من حياته تقوم على الریط بين التصوف الاسلامی وا لاتجاهات 
الفكرية والدينية الاخری؛ ثم فى فترة UG‏ سبوف تقوم على |دراکه لعمق وخصوصية الحياة 

ولکل «زاوية» من تلك الثلاث المذكورة وجهاتها.. ولکل منها دوره فى اسنکشاف «عالم» 
عبد الرحمن بدوی, ذلك العالم الشری التشابك الخطوط. وإذا اجتمعت الزوایا الثلاث فى 
تناول واحد ظهر مایلی: ۱ 

اولا: فى كتاباته وأعمال المبكرة اتكا عبد الرهمن بدوی طى العملية الاستشر اقية فى 
درس التصوفء وتاثر بالنهج القارن فى البحث. ويمكن القول إن نصيب بدوی فى بعض 
اعماله المبكرة لم یتعد بضع صفحات؛ كما هو الحال فى «الانسان الکامل» حیث کتب 
صفحة واحدة پاسلوب شعری قدم بها للكتاب! آما بقية الکتاب, أو کله؛ فما هو الا بحوث 
استشراقیة مترجمة؛ ونصوص صوفية منشورة (وهی من ذلك النوع الذی یستهوی 
الستشرقین)..۱) وطی نفس الوتيرة. جاء کتاب: شخصیات قلقة. 

ثانياً: كانت الأعمال الاولی لبدوی تسعی لفهم التصوف فى ضوء التجارب الفكرية 
والدينية الآخری. وقد مر علینا «إلحاحه» فى الریط ما بين التصوف والوجودية, وهو 
الإلحاح الذی لم يكد بدوی یتخلص منه. حتى ظهر فى اعماله إلحاح آخر: هو الریط بين 
الصوفية السلمین ونظام الرهبنة فى المسيحية؛ فهو فى «رابعة العدویة» يقرن بینها وبين 
القديسة تریزا الابلیة: «والصوفية السیحیین بعامة. فى استخدامها نموذج الصلب..» ثم 
یضیف: «وما آقوی الشبه بين هذه الصوفية السلمة (رابعة) وبين تك الصوفية المسيحية».. 
وهو فى مقالته: gal‏ مدين وابن عربی؛ يقارن بقوة بين آبی مدين» الصوقی السلم. والراهپ 
السیحی صاحب الکرامات «فرنشسکو الاسیزی»..(۲") ولا ننسی هنا تاکید ما سینیون. 


۳۱۱ 


فى دراساته التى ترجمها لنا عبد الرهمن بدوى» على أن الحلاج هو: مسیح العالم 
الاسلامی(۲۰) 

غير أن بدیی سوف یتجاوز هذه الرؤية فى أعماله التالية. بل یناقضها. منتصراً 
لخضوصية التصوف الاسلامی. منتقداً القاتلین بالتأثير والتاش. يقول بدوی (سنة ۱۹۱0) 
عن آسین بلائیوس, وهو یقدم ترجمته لکتاب الأخير عن ابن عربی: آسین بلائیوس 
مستشرق ممتاز.. ولکن آفة آسین بلائیوس, اندفاعه أحياناً فى تلمس الاشباه والنظائر 
(لاحظ هنا استخدام بنوی لهذا الصطلح الاسلامی الشهیر فى مجال الفقه والنحو) 
استناداً إلى قسمات عامة. ومشابهات قد تكون واهية. بحیث يتأدى منها إلى افتراض 
تأثیر وتأثر» مع أن الأمرء فى مثل هذه الاحوال. لا یتعدی الاشباه والنظائر الانسانية 
العامة التى تولدت عن نفس الظروفء لا عن نفس التأثیر؛ وغلوه (آسین بلائیوس) فى هذه 
النلمية. كثيراً ما يباعد بينه وبين تقرير الحقائق التاريخية.. لهذا ننبه هنا إلى أنه ينبغى أن 
ناخذ أقواله. فيما يتعلق بالتاثیر والتاثیر» باشد الحذر OY),‏ 

وقبل أن يكتب بدوى ذلك, بعشرين هاماء كان قد كتب معلقا على فقرة صغيرة» من 
رسالة صغيرة لابن عربىء قائلا: «وفی هذا النص المهم نشاهد تاثرابن عربی بالأفلاطونية 
المحدثة, ثم aga‏ ثم بالديانات الإيرانية»! OY)‏ 

ثالثاً: فى التطور الاخیر لرؤية عبد الرحمن بدوی للتصوف, وهو ما یظهر فى اعماله 
الاخيرة فى هذا الجال, حيث غلب التالیف على الترجمة والتحقیق؛ يتحول مشروع بدوی 
من تناول التصوف تناولاً فلسفياً (وجودياً) ينظر إليه باعتباره مستودعاً غرائبیاً مليئاً 
بالاحوال والأهوال والشطحيات والدراما الإنسانية.. إلى تناول التصوف تناولاً بحثياً ' 
رصيناً. ينظر إليه بامتباره مالماً كاملاً. ذا خصوصيةء تجلت فيه (الروح) العربية 
الإسلامية. كان بدوى ينظر فى التراث الصوفى من زاوية «الاخر» ثم راح يراه من زاوية 
«الذات». ففى أعمال سابقة لعبد الرحمن بدوى» نرى البصرة - حيث عاشت رابعة العدوية 
- هى: فينيسا العربية('")! ونرى الصوفية: ذوات وجودية تحيا فى الأسطورة كما تحيا فى . 
التاريخ!!')! ويرى رابعة: شهيدة العشق الإلهى الشبيهة بتريزأ الابلیة..۲) أما فى آخر 
أعماله الصوفية, (تاريخ التضوف فى الاسلام), فنجد لفة بدوى أكثر gia‏ ونظرته 
للتصوف أكثر موضوعية وإدراكاً للتصوف فى سياقه الفعلى. يستهل بدوى الكتاب, بقوله: 


YAY 


التصوف (جانب) من اخصب جوانب الحياة الروحية فى (الإسلام) لأنه تعميق لعانی 
(العقیدة) واستبطان لظواهر (الشریعة) وتأمل لاحوال الانسان فى (الدنیا) وتأویل للرموز 
والشعائر. (۲۱) 

(ه) تاريخ التصوف 

إذا كانت كتابات بدوى المبكرة فى التصوف تمثل مجموعة من اللوحات الفنية الملتهبة. 
الفرائبيةء الدافقة.. فإن آخر أعمال بدوی, أعنى تأريخه للتصوف. جاء أكثر التزاماً 
بالموضوعية البحثية والبحث العلمى الرصين. وفى هذا الكتاب اراد بدوى أن يقدم عملا 
موسوعياً فى تأريخ التصوف. فبدأ بالكلام عن دلالة كلمة (تصوف) وعرض للمشكلات 
الدائرة حول اللفظةء وحقيقة حدهاء وخصائص الطريق الصوفى؛ ودور الصوفية الاجتماعی 
وأثرهم فى نشر الإسلام وما يميزهم من نزعة إنسانية عالمية. 

Sly‏ يفرد بدوى فى ULES‏ فصلاً منوانه السؤال (هل نشأ التصوف الإصلامى تحك 
مؤثرات أجنبية؟) فيستعرض دعاوى القانلین بالتاثیرات Lal yf!‏ والمسيحية. والعبرانية. 
والهندية, واليونانية.. نراه يتلؤه بفصل آخرء كالإجابة. عنوانه: التصوف نشا إسلامياً 
«Lendl‏ ولكنه فى تطوره تأثر بعوامل خارجية. 

وتتوالى فصول الكتاب فى عرض تاریخی, يترقى من زمن النبوة إلى أيام الصحابة 
والتابعينء وتابعی التابعین؛ ثم أوائل الصوفية.. مؤكداً: أن التصوف الإسلامى كان تطوراً 
متصلاء طبيعياً. من حركات الزهد فى عهد الرسول»وعند الحسن البصرى وعبد الواحد 
بن زيد وإبراهيم بن آنهم.لخ.(۳) وفى هذا السياق التطورى لتاريخ التصوف, يتوقف عبد 
الرحمن بدوى عند بعض المباحث الفرعية التى اقتضاها السياق. كان يعرض إلى زيجات 
النبى عله منتهيأ إلى أن: الدوافع الرئيسية لزواج النبى ممن تزوج بهن, بعد وفاة زوجته 
الأولى «خديجة» التى ظل النبى متزوجاً بها وحدها طوال خمس وعشرين سنة. حتى 
توفيت؛ لا يندرج دافع منها فى باب الشهوة الجنسية المحض.. بل ارتبطت هذه الدوافع. 
ونبعت» من صميم رسالته بوصبفه نبياً ومنشئ (A) Als‏ 

ويتحاشى tue‏ الرحمن بدوی, فى هذا الکتاب. الدخول إلى المناطق التى كانت تجتنبه. 
وتجذب الستشرقین» أعنى المناطق الفامضة المبهمة اللتبسة.. حتى أنه إذا تعرض - مثلاً ‏ 
لأفل الصفة, أولتك العباد الذين عاشوا زمن النبوة؛ نراه يبدأ الفصل المعنون بنماذج 


۳۹۳ 


الصوفية بين الصحابة. بقوله: ونبدأ هنا فندع جانباً مشكلة أهل الصفة, لا بحیط 
بأخبارهم من أساطير ومبالفات بمعزل عن التحقیق العلمی التاریخی.. ولا نراه يطيل 
الوقوف عند شخصية «أويس بن عامر القرنی». ريما بسبب ما عبر عنه بدوی بقوله: إن 
أويساً شخصية غريبة. عاشت فى عهد النبی.. والاخبار حوله تمعن فى الاسطورة إلى حد 
بعید (۲۱) وهكذا. لم تعد الغرائب والاساطیر, بعد. تستوقف عبد الرحمن بدوی! 
. وإذا كان GUS‏ (تاريخ التصوف فى الإسلام) يقل فى مادته البحثية. ومشكلاته؛ عن 
أعمال بدوى السابقة فى التصوف.. بيد أن الكتاب يعد أكثر نضجاً. ورصانة. وإفادة. 
ووضوحاً؛ من تلك الاعمال السابقة. وهناك ملاحظتان على الكتاب. نسجلهما هنا على جبة 
الإيجاز والاختصار: الأولى أن ثمة تشابهاً كبيراً بين كتاب بدوى (تاريخ التصوف) والجز: 
الثالث من GES‏ الدكتور على سامى النشار (نشأة الفكر الفلسفى فى الإسلام) وهو الجزء 
الذى يؤرخ فيه النشار للتصوف, وكان صدور طبعته الأولى سنة NAVA‏ ای قبل صدور 
كتاب الدكتور عبد الرحمن بدوى بسبع سنوات! والملاحظة الاخری: أن الدكتور بدوى Jam‏ 
(تاريخ التصوف) بمثابة جنزء أول من أجزاء كتاب گبیر. وصرح فى المقدمة بأنه «فنى هلا 
الكتاب ندرس الرحلة الأولى من مراحل التصوف الاسلامی.. وسنوالى دراسة سسائر 
مراحل تاريخ التصوف, قرنين؛ قرنین. حتى نستقصی تاريخ هذا الجانب الأصيل المميق 
فى الحياة الروحية فى الإسلام» لكن الدكتور عبد الرحمن بدوى لم يقدم لنا ما وعد به.. 
حتى الآن! 
8S » ۷‏ - 

ويعد.. فلا یسعنی - فى النهاية - إلا القولء إجمالاً. إن هذه الدراسنة ما هی إلا إطلالة 
على عالم رهب فسيح» هو عالم عبد الرحمن بدوى.. المتسع.. المترامى الأطراف. ولا 
يسعنى إلا تسجيل إعجابى الشديد. وتقديرى لتلك الرحلة المعرفية الشائقة الثرية التى 
قطعها Si‏ عبد الرهمن بدوى خلال سنوات بهياته العافلة. فجاب المشارق والفارب. 
جغرافية وتاريخاً وثقافة. ۱ 


۳۹ 


: امش‎ gall 
وصدرت الدراسة الخاصة‎ (VATA نيتشه فى طبعته الاولی, حاملاً تاريخ (سبتمبر سنة‎ US صدر‎ g 
۱۹۹۶ فى نصف قرن) ضمن سلسة (عالم العرفة) ینایر‎ UY! بالشاعر ریلکه فى كتاب (الادب‎ ' 

(۱) د. عبد الرحمن بدوی: نيتشه - مكتبة النهضة الصرية - القاهرة: الطبعة الثانية ۰۱۹۶۰ ص ه) 

(۲) المرجع السابق. ص (ى) 

(۳) نيتشه:هكذا تكلم زرادشت. ترجمة فیلکس فارس 

()) د. عبد الرحمن بدوی: من تاريخ الإلحاد فى الاسلام (الطبعة الثانیة: دار سینا. القاهرة (NAAT‏ 
a‏ 

.. مع ملاحظة أن الطبعة الاولی من هذا الکتاب كانت قد صدرت قبل نصف قرن القاهرة ۱۱۹۶۰ 

)0( الرجم السابق. ص ۷ 

)1( الرجم السایق. ص ۲۱۳ 

(۷) د. عبد الرهمن بدوی: شخصیات قلقة فى الاسلدم. الطيعة الثالثة: وكالة الطبوعات. الکویت 
۸ ص (c)‏ 

(A)‏ اشتمل الکتاب على الدراسات الاستشراقية التالية: سلمان الفارسی والبواکیر الروحية للإسلام 
فى إيران: النحتی الشخصى للحلاج, الباهلة بين النبی ونصاری نجران (تألیف: لويس ماسینیون) 
السپروردی القتول مؤسس آلذهب الإشراقى (تالیف: هنری کوربان: تلمیذ ماسینیون؛) ثم رسالة 
السهروردی «اصوات أجنحة جبرائیل» التى ترجمها من الفارسية إلى العربيةء باول کراوس! 

)٩(‏ د. عبد الرحمن بدوی: شخصیات UB‏ ص يز 

(۱۰) د. عبد الرحمن بدوی: نیتشه. ص ۲۵۲ , 

(۱۱) د. احمد عبد الحلیم عطية: الصوت والصدى. دراسة فى الاصول الاستشراقبة لفلسفة بدوی 
الوجودية (دار الثقافة الجديدة. القامرة ۱۹۹۰) 

(۱۲) من تاريخ الإلحاد فى الاسلام. ص ۱۲ 

(۱۳) د. یوسف زیدان: هل كان التوحیدی متصوفاً أو فيلسوفاً (الفية التوحیدی - Une‏ فصول. 
اکتویر ۱۹۹۰) 

)۱۹۸۲ د. عبد الرحمن بدوی: الإنسانية والوجودية فى الفکر العريى (وكالة الطبوعات. الکویت‎ (VE) 
۱ VE ۰۷۳ ص‎ 

.. وقد أشار بدوی فى القدمة إلى أن هذا الکتاب هو مجموعة محاضرات ألقاها فى لبنان سنة ۱۹۲۷ 

)10( سبق لى أن عرضت شکوکی القوية فى نسبة «الاشارات الإلهية» إلى التوحیدی, فى دراستی 
الشار إليها آنفا (مجلة فصولء آکتویر ۱۹۹۰) 

)11( التمرد سمة اساسية من سمات الفکر الوجودی, وقد جعلها احد اقطاب الوجودية العاصرة. 
البیر کامی» عنواناً لاحد کتبه: الانسان التمرد 

(۱۷) الإنسانية والوجودیة. ص ه 

(۱۸) جمع بدوى فى هذا الكتاب الدراسات التالية: نظرية الإنسان الكامل عند المسلمين. مصدرها 
وتصويرها الشعرى (تاليف: هانز هينرش شيدر) الإنضان الكامل فى ا#سلام. واصالته النشورية (تاليف. 
لويس ماسينيون).. ثم أضاف نصوصاً من التراث الصوفی: خطبة البيان المنسوية للإمام علىء قطعة من 


و5" 


کتاب مراتب الوجود لقونوی. الواقف الإلهية لابن قضیب البان 

)۱٩(‏ د. عبد الرحمن بدوی: آبو مدين وابن مربی (ضمن: الکتاب التنکاری لحی الدين بن عربی) 

(۲۰) انظر مقالة ماسینیون «المنحنى الشخصي لحياة الحلاج» ضمن کناب د . عبد الرحمن بدري. 
شخصيات قلقة فى الاسلام. ص 05: ص ..٩۱‏ وهى القالة التی يختتمها ماسینیون بعبارة شعرية Wil,‏ 
فى الشبه بين الحلاج والسيد المسيح» فيقول إن الحلاج: بلغ فى دعائه الاخیر. عشية عذابه, حد الهوية 
الواضحة مع الكلمة غير المخلوقة, مع الكلمة الخالقة؛ مع المسيح غادياً إلى بستان الامه. ١‏ 

والدعاء الاخیر الذى يشير إليه ماسینیون, واحد من آروع النصوص الصوفية فى الإسلام: يقول 
الحلاج فى بدايته: «نحن بشواهدك نلوذ. وبسنا عزنك نستضی» لتبدى لنا ماشئت من شانك. وانت الذى 
فى السماء عرشك. وأنت الذى فى السماء إلهء وفى الارض إله..» (راجع کتابنا: الفكر الصوفى عند عبد 
الکریم الجیلی, بيروت (VAAA‏ ص ١1١‏ ومابعدها: 

(۲۱) آسین بلاثيوس: ابن عریی. Glam‏ ومذهبه؛ ترجمة عبد الرحمن بدوى (وكالة الطبوعات - الكويت 
) ص ۷ 

(TY)‏ د. عبد الرحمن بدوی: الإنسانية والوجودية. ص ٤٤‏ - والنص الذى يطق dale‏ د. بدوى, هذا 
التطیق. هو فقرة من رسالة أبن عريى «عقلة المستوفزه المنشورة بتحقيق نيبرج فى ليدن سنة ۱۹۱۹ 
بعنوان: رسائل صفيرة لابن عربی (ص 60 (BV‏ © 

(۲۳) د. عبد الرحمن بدوى: رابعة المدوية. ص ۷ 

A المرجع السایق, ص‎ (VL) 

٠١ الرجم السایق. ص‎ (Yo) 

)1( د. عبد الرحمن بدوی: تاريخ التصوفء مقدمة الکتاب (وكالة الطبوعات, الکویت ۱۹۷۸).. 
والملاحظ هناء أن تاریخ تدوین القدمة, هو: دیسمیر - يونيى ۱۱۹۷۶ 

; ه١ الرجع السابق. ص‎ (TY) 

(۲۸) الرجع السابق. ص ۱۲۲ 


۳۹۹ 


العلافه بين التصوف الاسلامی 
والمذهب الوجودی عند بدوی 


د: ابراهیم محمد Spt‏ 
استاذ الفلسفة الإسلامية المساعد 


كلية التربية بکضر الشيخ 


تتضمن هذه الدراسه العناصر والنقاط التالبه: 


| تمهيد 
f‏ — موقف بدوى من التصوف 
۴ أثر التصوف الاسلامی فى نشأة الفكر الأوروبى الحديث. 
4 العلاقه بين التصوف الاسلامى والمذهب الوجودى. 
١أوجه‏ التشابه. 
با - آوجه الاختلاف 
ه - حقيقة العلاقة بين التصوف الاسلامی والذهب الوجودی. 
1 هل يصلح التصوف أن يكون مصدراً لفلسفة عربية معاصرة؟ 
٩‏ — الفلسفة العربية العاصرة هل هی فلسفة وجودیة؟ 


ا تعصیب. 


۳۹۹ 


۱ هيد 

إذا كنت لا آود فى هذا القام أن أحصى ثناء على الدکتور بدوی, فإنى أكتفى هنا 
بالإشارة إلى ذلك الرأى. الذى اصبح شائعاً بين المشتغلين بالفکر الفلسفی, والذى يفيد 
«أن بدوى يعد موسوعة فلسفية متنقلة». وهو رأى لا يجانبه الصواب فيما أعتقد. إذ إن 
الذى یراجم قائمة أعمال هذا المالم الجلیل(۱) يستطيع أن يلمس بسهولة كيف أن الرجل 
كتب فى مختلف موضوعات الفكر الفلسفی, . 

وفى مجال Sill‏ الفلسفى الإسلامى بصفة خاصة؛ يمكن بسهولة ملاحظة أن بدوى قد 
اهتم بالكتابة فى مجالات الفكر الفلسفی الإسلامى المختلفةء سواء أكانت كتاباته فی هذا 
الصدد تاليفاً ام تحقيقاً لنصوص فن التراث أم ترجمة لكتابات المستشرقين. 

كان من الطبيعى ‏ إذن - أن يخوض بدوى فى مجال من مجالات الفكر الفلسفي وه 
دالتمتوان»: 

وإذا كنت لا آود أن أتحدث عن إسهامات الدکتور بدوی فى مجال التصوف. فانی آود , 
أن أشير هنا إلى نقطة هامة تتعلق بموقف عبه الرحمن بدوى, باعتباره مفكراً له sealed‏ 
الفلسفی الخاص الذی یتمثل فى تبنیه للمذهب الوجودی من التصوف الاسلامی.. 

فمن الملاحظ أن بدوی قد التزم بالوضوعية إلى حد کبیر فى کتاباته عن الصوفية. أو 
عن غيرهم من المفكرين الذين كتب عنهم.. ولكن هذا الالتزام الدقيق بالوضوعية لم يمنيه 
من تكوين رأيه الخاص به فى بمض المسائل. وهذا آمر طبيعى من الباحث التعمق فى 
أبحاثه. 

Landy‏ يلى سنحاول التعرف على وجهة نظره فى مسالة هامة من السائل المتعلقة وهي 

الشابهة فى بعض الجوانب بين التصوف الإسلامى وغيره هن تيارات الفكر الجديث 
والمعاصر. ولا كان الرجل متبنياً لمذهب الوجودی, لذاك لم یفقل عن الإشارة إلى وجود 
بعض أوجه التشابه بين التصوف الإسلامى والمذهب الوجودى. إذا كنت سنازکز - ما يلي 
- على محاولة توضيح رأيه فى هذه المسالةء فإنى لود أن آقدم لذلك بالإشارة إلى وجهة 
نظره العامة للتصوف. 


۲ موقف بدوى من التصوفد 
يتضح موقف عيبل الرحمن بدوى من التصوف خلال مقدمته لكتابه «تاريخ التصوف 
الإسلامى من البداية حتى نهاية القرن الثانى». ويمكن إيجاز ما قدمه فى هذا الصدد فيما 


يلى: 
٠‏ (لولا) يعد التصوف جانباً من أخصب جوانب الحياة الروحية الإسلامية. وذلك للأسباب 
الأتية: 

1( اعتباره تعميقاً لمعانى العقيدة. 

(ب) اعتبارة استبطاناً لظواهر الشريعة. 

(ج) اهتمامه بالتأمل فى احوال الانسان فى الدنیا . 

(د) اهتمامه بتأويل الرموز والشعاثر بحیث يهبها Lud‏ موظة فى الاسرار. 

(ه) اهتمامه بالعمل على انتصار الروح علی الحرف (أى على الامور الظاهرية). 

(ثانیاْ): إن آفة التصوف هی Ul‏ کل علم |نسانی» وهی الانحراف عن روحه والابتعاد. 
عن الفاية منه وإساءة فهم مقاصده, فآفة التصوف هی اتخاذ الظهر فى اللباس والبوادر 
Yas‏ من السلوك الطابق فى روحه لمبادئ التصوف. والتعلق بالجاهدات الخارجية بینما 
الباطن خرب یتردی فى هاوية الرذائل والتبطل وعدم السمی ابتفاء للعيش والتنعم على 
حساب الآخرين. 

(ثالثاً): يمد الصوفية صفوة مختارة تقدم بسلوكها نماذج Lule‏ للسلوك ومثلا 
للاستلهام والتاسی قدر الطاقة. وليس من المطلوب أن يكون عامة الناس صوفية ولا لاختل 
نظام الحياة الإنسانية, كما أنه ليس من الطلوب أن يكون عامة الناس علماء, مبتكرين. 
عاكفين على البحث العملی الخالص ولا أن يكونوا شعراء أو فنانين. فمن السخف ومن 
سوه النية أن يطعن على الصوفية بالقول إنه «لو صار الناس صوفية لاختل نظام 
الانسان». ومن المعلوم أنه لا يوجد صوفى واجد فى أى دين يطالب بان يعم التتصوف 
الناس يل ولا أن یکثر عدد الصوفية. لآن التصوف إنما هو من شأن خاصة الخاصة. ولكن ` 
إذا كان هذا ينطبق على سلوك طريق التصوف فإنه لا ينطبق على التاسى بسلوك الصوفية 
واستلهام القدوة من سیرهم. 

هذه هی أهم التقاط التى توضح رأى بدوى فى التصوف وموقفه منه(؟). . 


وأود أن أشير إلى أننى آوافقه تماماً على کل ما ذکره ولکنی لا آود أن أقدم تفصيلا 
لهذه النقاط. لأن الحديث فى هذه الدراسة الموجزة ليس مخصصاً - بصفة أساسية ‏ 
للحديث عن موقف هذا المفكر العملاق من التصوف. وإنما أردت من هذه الإشارة أن 
أوضع. بل Sab‏ أن الرجل قد نظر إلى التصوف نظرة موضوعية تخلو من التعصب. 

۳. اثر التصوف الإسلامى فى نشاة الفکر الور وبى الحديث: . 

فى إطار الحديث عن دور العرب فى تكوين الفكر الأوروبى» يشير الدكتور بدوى إلى أثر 
التصوف الإسلامى فى هذا الصدد. 

فيقرر أن أثر التصوف الإسلامى فى نشأة التصوف الاورویی أمر لم يعد من الممكن 
إنكاره. بعد الدراسات الممتازة التى قام بها الستشرق الأسبانى العظيم آسين بلا بوس 
وأیدتها النصوص الجديدة التى تتكشف باستمرارء يتحدث عن TOG‏ نماذج ظهر فيها هذا 
التاثیر» وهى: 

(اولاً): ابنهباد الرندی AS)‏ سنة ۲ هجرية)؛ وهو نتصوف انداسی , من أتباع 
الطريقة الشاذلية, وتأثيره فى الصوفى الاسبانی . الاکبر يوحنا الضليبى. 

(ثانيأً): الفزالی (المتوفى سنة ٠٠٠‏ هجرية)ء وهو متصوف سنى له اتجاهه الفلسفی 
ونزعته الكلاميةء وتأثيره فى المفكرالفرنسي بسكال فى دفاعه عن الدین» وخاصة فى إثبات. 
عقيدة الايمان بالآخرة. 

(BIB)‏ ابن عربی (توفى سنة WA‏ هجرية). rer‏ التفلسف, وتأثيره فى تصورات 
Sal!‏ الایطالی‌دانتی عن الحياة الأخروية LS‏ قدمها فى الکیمیدیا الالهية.(۳) 

ولابد من الإشارة هنا إلى أنه بالرفم من أن بدوى لم يكن أول من أثار هذه المسالة من 

بين المفكرين العرب المعاصرين[؟)؛ فإنى أتفق معه فيما قدمه تمام الاتفاق., 

ویبدو أن هذه السالة هی التى تفتح الباب للحدیث عن علاقة التصوف الإسلامى 
بالذهب الوجودی: باعتباره AST‏ تيارات الفكر الاوروبی الحديث حديثاً عن الوجود الفردى 
للإنسان: وإن كنت لا أنكر وجود علاقة من نوع ما بين التصوف الإسلامى وبين آراء العديد 

من المفكرين الأوروبيين. 

1- العلاقة بين التصوف الإسلامى والمذ هب الوجودى 

إذا كان العقاد» رحمه call‏ قد أشار إشارة عابرة إلى وجود علاقة تشابه بين التصوف 
الإشلامى والمذهنب الوجودی(۴), فإن بدوى يعد أول مفكر عربی یتنوسم فى بیان أوجه 


۳۰۲ 


التشابه بين هذین الاتجاهیت(۱) 

ويبدى بوضوح للباحث. الذى يدرس فکر الدکتور بدوی بامعان, أن الرجل إذ كان يتبنى 
المذهب الوجودی, فإنه قد أخذ على عانقه |قامة مذهب فلسفی وجودی بصطبغ بالصبفة 
العربية, بحیث یمکن أن يسمى ب .. الوجودية العربية. وهو اصطلاح استخدمه الدکتور 
عبد الرهمن بدوی نفسه.(۷) 

وإذا كان بدوی, بهذه المحاولة» يعد من الرواد الاوائل فى الفکر العربی العاصر الذین 
حاولوا إقامة مذهب فلسفی عربی معاصر. أياً ما كان هذا الذهب. فإننى أتجاسر هنا 
وأشبت ملاحظتین على هذه المحاولة: 

الملاحقظة الاولی: مؤداها أنه إذا كان الدكتور بدوى قد دعا إلى إقامة مذهب فلسفى 
عربی معاصر يسمى بالوجودية العريية. وإذا كان قد أشار إلى وجود أصول لهذا المذهب 
لدى صوفية الإسلام وخاصة التأخرین منهم, وقد عرض هذه الفكرة فى محاضرة له 
بعنوان « أو جه التشابه بين التصوف الإسلامى والمذهب الوجودی» والتی نشرها فى كتابه 
«الإنسانية والوجودية فى الفكر العربی» (الذى صدر فى القاهرة عام ۰)۱۹6۷ فان من 
الملاحظ أنه على الرغم من مواصلة الكتابة عن التصوف الإسلامى وعن المذهب الوجودی. 
فإنه لم يتوسع التوسع الكافى الذى كان منتظراً منه فى تدعيم هذا المذهب الفلسفی 
العربى العاصر. 

الملاحظة الثانية: مزداها أنه إذا كان بدوى قد تصدى لبيان الاصول «التراثيةء 
الستمدة من التصوف الإسلامى للمذهب الفلسفى العريى المعاصر الذى يريد إقامته والذى 
يسميه بالوجودية العربية. وذلك بتقديم قراعة وجودية لبعض النصوص الصوفية الإسلامية 
أو فهم وجودی لبعض قضايا التصوف الاسلامی, فإن ما فعله هذا الفکر العملاق لا يعدو 
أن يكون «استيرادا» لمذهب فلسفی أورويى فى جميع جوانبه وجعله قالبا يصب فيه ما 
رجده ملائماً من أقوال وأحوال الصوفية المسلمين. ۱ 

والذی يؤكد صحة ما آذهب الیه فى هذه الملاحظة الثانية أن هناك ثلا اعتبارات قد 
حكمت موقف بدوى من مسالة العلاقة بين التصوف الإسلامى والتهب الوجودی یمکن 
الإشارة إليها طبقاً لأقواله هو كما يلى: 

الاعتبان الأول: ضرورة تقدير المذاهب الصوفية (وخاصة ما كان منها له طابعه الفلسفی 


م۰ - عبد الر حمن بدوي ۳ 


أو ااسلع والثورات» محتاج للتانسن. وللتوکید الذاتی ضد المسبقات أو المعوقات 
للتفكير pall‏ ولتعميق الاتسانی فى الانسان والعلائق. لا آحد کالانسان فى تلك 
المجتمعات مدعو لان يحارب ویرسخ: GY‏ يحارب القواهر, ویرسخ مایصقل صیاغة 
الذات وفق خصائص الصحة النفسية. والعقلية المنتجة, والشخصية السوية 
الابتكارية. 
أ الإنسانوية والإنسان فى الفکر العریی | اسلامی, قراءة بدوى 
١-قراءةا‏ لتر اشبمين|لإنسانوية[المذهبالإنسانى].خصويةٌمحاولةعبد 
الرحمزيدوى: 
شهدناء فى جلسة سابقة, تأثيم قراءة بدوى ثم إماتتها. فى هذه الجلسة سنشهد 
إعادة إحيائها بقتلها؛ أى بعد قتلها. سنلاحق بذورها التى بعد أن ماتت وانغرست فى 
التراث الفلسفى أينعت وأحيت. فنحن نحترمها ونباركهاء لأننا نتغذى بنسفها, 
نتأسس عليها ونراكمها؛ وننتقدها کی نتملكها ونستوعبها ونستكشف مجالاتها 
واحتمالاتها. 
نحن إن رفضنا فکریات بدوى؛ السعادية للعلم والعقلانية. فلکی نستدل على 
الطریق. لم تكن فلسفته الطریق, لكنها كانت ضرورية للارشاد إلى ما تکون الطریق, 
' وإلى ما يجب أن نکون ونری ونفعل. نظرته علمتنا. آرشدتنا إلى نقائضها. فمعظم 
نقائض ما قالته الوجودانية العربية هو المتبقی, والمنعش, وسقطاتها ورتنا. 
۲- نزعد التنویر ليست مفقودة فى التراث من ممثلى الإنسانوية العربية 
الإسلامية: 
توجد نزعة التنوير فى الإسلام عند عصابة المجان (بشار. أبى نواس). ثم كان 
هناك. من جهة ثانيةء فى الإسلام من استشهد فى سبيل الحرية (صالع بن عبد 
القدوس)» (ابن المقفع). وكذلك فالذين قالوا بأن الإنسانية تتقدم باستمرار كثيرون: 
جابر ابن حيان؛ المذاهب الفنوصية. الاتجاهات الإسلامية الباطنيةء وأتباع المذهب 
الطبیمی. لقد وجد تيار لم يكن خفيف الشأن يدعو إلى التقدم. ويرفض المقولة التى 
ترى أن المضی فى التقهقر. » ويؤمن بقدرة العقل على الاستغناء عن الأديان, » ویدعو 


للمساواة بين الأمم وا لاعراق. 

۳- انطلاق الإنسانوية المحدثة من التراث والحداثة معا: 

لیس بدوی ذلك الفیلسوف الدارس للوجود, وبتوافق مع الفلسفة الوجودية فى 
العالم فقط. انه أكثر وأوسع. فحصره فى ذلك المیدان إقفال له, وتضييق لآفاقه؛ 
وتكمن فى تخصصه؛ وهو تخصص فى Sill‏ العربى الإسلامى: قوته وإشعاعه. من 
السوى أن نتخصص فى فرع؛ وان كان غير ضخم» من فروع الفلسفة: بذلك قد 
يحصل التطور والاغتناء. ومن السوى أیضاء بل من الواجب الواضح» الانكفاء على 
ترائنا الفلسفی نعمل فيه النقد والاستیماب, وننطلق من خصوصيات حضارتنا 
والتركيز على الإنسان فى وضعه الراهن وفى ماله. یمضی بدوى من الفكر الوجودى 
المعاصرء ومن الوعى بالتراث العريى والاسلامی؛ هو لاینطلق من دراسة الإنسان 
العربى الراهن فى مجتمعه وتاريخيته: انتهض من التراث الفلسفى؛ وحرك كل 
القطاعات الفلسفية التى هی من خصسوصیات الفلسفة عندناء ای انه نظر فى 
التصوف. وعلم الکلام. والمنطق, والإلهيات: والحكمة العرفانية, والحكمة, والفكر 
الدينى ... كل هذه تشكل الفسلفة بمعناها التراثی العربی الإسلامى. أو إذا أخذنا 
بذاك المعنى فهی, كما قلنا تکراراء غنية؛ لم تتوقف عند ابن رشد بل استمرت حية 
فاعلة فى جامعاتنا القديمة: القرويينء الزيتونة, الازهر. النجف. ومراكز التعليم 
الدينى الكبرى فى البلاد الاخری الإسلامية غير العربية. 
. ماذا فعل بدوى: وکیف؟ أى این فكر ونظر؟ ماذا كان وكيف كان خطابه إلى: مك 
َمُقلون, ٠‏ ومن «یبحسرون» و«أولى الألباب». . وخطابه الفلسفىء فى المعنى العربی 
الإسلامى للفلسفة: هل هو منقصل عن خطابه الفلسفی.الذی نراه تحت اسع 
الوجود انية العرییة؟ ۱ 

هنا يقرأ بدوى کمن لا ینطلق من تيار أجنبى؛ ولا من فیلسوف معین أو وجدانی 
نقرأه الان من حيث إنه یتحرك داخل الفلسفة العربية الغرارية, وینتمی إلى تیار منها 
أو یطور قطاعا. من قطاعاتها المتداخلةء أو يحيى بعض مجالاتها ويغذيها. كما آننا 
سنحاول أن نقرأه فى أحكامه التعميمية على الفلسفة العريية الإسلامية؛ وفی نظرته 


أوجه التشابه بين التصوف الإسلامى والذهب الوجودی؛ واكنه لم يشر إليها. أو إلى 
عناوينها على الاقل, حتى يتسنى للباحثين التوسع فى هذا الموضوع. 
الملاحظة الثانیة: مؤداها أن هذه الافکار والآراء المحدودة التى التقطها عبد الرحمن 
بدوى من بين نفائس التراث الصوفى الضخم لبيان علاقة التشابه بين التصوف الإسلامى 
pineal,‏ لا تصلح فى ذاتها لهذا الفرض, الا بعد إجراء تكييفات معينة لها نتمثل 
فى تأویلها بحیث تتفق مع معطیات الذهب الوجودی, وقد اعترف بدوی نفسه بذاك وصرح 
بانه هو السئول عن هذه التأویلات فهل معنی هذا أن التصوف الاسلامی - فى GIS‏ وفی 
إطاره العام على الأقل - لا پرتبط برباط وثيق من التشابه مع المذهب الوجودی؟ أو على 
الأقل هل التشابه بين التصوف الإسلامى والمذهب الوجودى لا ينبغى أن يفهم إلا باعتباره 
أمراً ثانوياً أو عمارضاً؟ هذا ما أميل إليه. وخاصة إذا نظرنا إلى جوانب الاختلاف 
الجوهرية بينهماء كما سأشير إلى ذلك فيما يلى. 
0٠‏ ”7 - اوجه الاختلاف 
إذا كان هناك أوجه اتفاق بين التصوف الإسلامى والذهب الوجودى. كما أشرت إلى 
wld‏ فإنه يمكن القول إنه من الملاحظ أن ثمة أوجه خلاف أساسية بين كل منهما. 
وإذا كان هذا القام لا يسمح بالحديث التفصيلى عن أوجه الخلاف بين التصوف 
الإسلامى والمذهب الوجودی, فإننى أكتفى بالإشارة هنا فى اختصار ‏ إلى آهم المسائل 
.التى يبدو فيها الخلاف واضحا بين التصوف الإسلامى على وجه العموم والمذهب الوجودى 
ويمكن إجمالها فيما يلى. 
(اولا): فى مسالة الحرية. حيث يتبنى الصوفية المسلمون؛ على اختلاف اتجاهاتهم 
الفكرية ونزعاتهم المذهبية, القول الصریح بالجبر. بینما یتبنی الوجودیون القول الصریح 
بالعرية الانسانية (Lit)‏ فى مسالة الوت. حيث نظر کل من الصوفية السلمین والفلاسفة 
الوجودیین من زاوية مختلفة عن الزاوية الاخری. 
قالوت عند الصوفية هو «خروج الروح من البدن» و هو «زوال الحیاة», بینما الوت عند 
'الوجوديين هو «توقف |مکانات الوجود الفردی». كما أن الصوفية السلمین قد تحدثوا 
كثيراً عن الحياة بعد الموت, بینما آغفل الوجودیون الحدیث عن هذه السالة تماماً. وآخيراً. 
وليس LAT‏ فإن الحديث عن الخوف من الموت مختلف تماماً لدى كل منهما.(۱۱) 


۳۹ 


(ثالثاً): فى مسالة الاغتراب وهی من آهم السائل التى اهتم بالحدیث عنها كل من 
الصوفية السلمین والفلاسفه الوجودیین. ولکن من الملاحظ أن نظرة کل منهما إلى هذه . 
السالة اختلفت اختلافاً واضحاً؛ فاذا كان الصوفية السلمون نظروا الى الاغتراب من 
منظور دینی» فإن الفلاسفة الوجودیین قد نظروا إليه من منظور آنطولوجی. وپالتالی فإن 
حدیث الصوفية السلمین عن الاغتراب لا يمكن أن نجد ما يماشه عند الفلاسفة الوجوديين 
حتی لو بالفنا فى التاویل. 
, (رابعاً): فى مسالة الوجود الذاتی أو الفردی للانسان إذا كان الصوفية السلمون قد 
اشترکوا مع الفلاسفة الوجودیین فى التاکید على هذه النزعة الذاتية؛ بحیث أصبحت من 
مواضع التشابه الهامة بين كلا النزمتين, فإن ثمة خلافاً أساسياً بين التصوف الاسلامی . 
والذهب الوجودی حول هذه النقطة یتمثل فى فكرة الصوفية, التی تعد ثمرة سلوك طریق 
التصوف, عن انمهاء الذات أو تلاشی الشخصية الفردية فى الوجود الطلق الذی هو الحق 
سبحانه. هذه الفكرة التی تعرف عند الصوفية باسم «الفناء» لا نجد لها نظيراً فى الفکر 
الوجودی, بل ويمكن القول إنها من آبرز تقاط الخلاف بين التصوف الاسلامی والمذهب 
الوجودی, إذ إن النزعة الذاتية عند الصوفية لا ينبغى أن تفهم على أنها تاکید للذات 
الفردية, كما هو الامر عند الوجودیین, بل على آنها تعنی أن التصوف انما هو تجربة ذاتية 
نوقية, وهذا أمر لا صلة له بالفلسفة الوجودية. 

هذه هی بعض آوجه الخلاف بين التصوف الإسلامى والذهب الوجودی. وإذا كنت لم 
آرد بذکرها هنا أن احصیها فإلى قد آردت - فقط - أن أوضع أنه كما أن ثمة آوجه اتفاق 
بين هاتين النزعقين: فإن ثمة أوجه اختلاف بینهما. ولعل US‏ الاختلاف تكون راجحة على 
كفة الاتفاق, لأننى لم ألجأ هنا إلى التلویل الذى لجا إليه الدكتور بدوى.. 

۷- حقيقة العلاقة بين النصوف الإسلامى والمذهب الوجودی: 

إذا كان قد تبين لنا من خلال الحديث عن أوجه التشابه وأوجه الاختلاف بين التصوف 
الإسلامى والمذهب الوجودى أن التشابه بين هاتين النزمتين ليس تشابهاً كلياً؛ وإنما هز 
تشابه جزئی يتمثل فى وجود بعض القضايا المتشابهة لدى كليهماء فهل يمكن القول إن 
المذهب الوجودی قد تأثر فى هذه القضايا بالتصوف الإسلامى؟ 

إننا لكى نقرر وجود التأثر من جانب المذهب الوجودى بالتصوف الإسلامى لابد أن 
نقرر وجود علاقة تاريخية بینهما. | 


۳.۷ 


فهل يمكن لنا أن نقول بوجود هذه العلاقة. خاصة وأننا قد آشرنا إلى وجود علاقة 
تاريخية بين التصوف الإسلامى وبين بعض آعلام الفکر الأوروبئ طبقاً لوجهة نظر الدکتور 
عبد الرحمن بدوی؟ إننى اعتقد. فى شىء من الاطمئنان: أن النفی هو الرد على هذا 
التساژل, خاصة وأنه لا توجد لدینا شواهد تاريخية واضحة تزید وجود هذه العلاقة 
التاريخبة. وقد كان الدکتور بدوی محقاً ‏ تماماً - حين أشار إشارة خاطفة إلى عدم وجود 
ضلة تاريخية بين كلا الاتجاهین. ۱ 
. فإذا كان الثابت عدم وجود علاقة تاريخية بين التصوف الاسلامی والمذهب الوجودی, 
فکیف نفسر وجود علاقة التشابه بين بعض جوانب التصوف الإسلامى ويين المذهب 
الوجودی, خاصة وأن كلاً منهما كان منتميأ إلى حضارة مختلفة عن الحضارة الأخرى 


als‏ الاختلاف؟ 
.لكى تتسنى لتا الإجابة عن هذا التساؤل يمكن إيراد الاحتمالين التاليين؛ وهما فى 
نقدیری منکاملان: ۱ ۱ 


الاحتمال الاول: أن دراسة التصرن القارن تطلعنا على أن ثمة جوانب تشابه بين 
الصوفية فى مختلف الحضارات والثقافاث, باعتبار أن ثمة خصائص عامة للتصوف. ولا 
كان كير کجورد؛ وهو مؤسس الذهب الوجودى كما هو معلوم» له نزعته الصوفية التی 
انطلق منها فى الحديث عن تجريته الوجودية. فلا غرو إذن أن تكون بعض آراء كير 
کجورد, التصوف - أولاً والوجودی - ثانياً ‏ الذى تبنى آرامه تلامذته الؤجوديون, لها ما 

يشايهها فى التصوف الإسلامى أو ريما فى التصوف الهندى. 

۱ الاحتمال الثانى: يقوم على أساس القضية التى ينادى بها علماء الأنثرى بولوجياء والتى 
مزداها أن العقل البشری واحد فى جمیم العضارات رفی مختلف الثقافات, فاذا عرشت 
- عليه مقدمات متشابهة انتهی إلى نتائج متشابهة وطبقاً لذلك, فإنه یمکن إرجاع تشابه 
بعض القضايا والأفكار فى التصوف الإسلامى مع الذهب الوجودی إلى أن بعض , 
الصوفية المسلمين قد بدأوا من مقدمات تتشابه مع تلك التى بدأ منها المفكرون الوجوديون. 
أما لماذا تشايهت البدايات لدى كلا الفریقین؟ فإن هذا برجم إلى تشابه التجارب 
الشعورية. GY‏ الإنسان هو الإنسان الذى تتتابه الشاعر فى كل زمان ومكان. 

ples‏ أى الاحوال. فإن هذه محاولة من جانبى لتبرير وجود بعض أوجه التشابه بين 


۳۰۸ 


التصوف الإسلامى والمذهب الوجودی حيث انه لا توجد أية شواهد على وجود علاقة 
تاريخية پینهما. 
آما من وجود آوجه خلاف بینهماء فانه آمر لا یحتاج إلى تفسیر UUs‏ أن MS‏ منهما 
متباعد عن الآخر زمانتاً ومكانياً. ۱ 

۸- هل يصلح التصوف أن يكون مصدرا لفلسفة عربية معاصرة؟ 

الذى يدعونى إلى طرح التساؤل عما إذا كان التصوف بصلع أن يكون مصدراً لفلسفة 
مريية معاهصرةء أن بدوى قد أشار إشارات متكررة فى محاضرته الى ضرورة دراسة 
التصوف الإسلامى وتحليل آراء الصوفية وتأويل بعضها عندما تدعو الضرورة إلى ذلك, 
وذلك لكى نتخذ منها Lucene‏ لفلسفة وجودية عريية معاصرة. 

وإذا تركنا ‏ الآن ‏ جانباً الحديث عن الفلسفة الوجودية العربية التى يدعو الدكتور بدوى 
إليهاء فإنى أود أن أركز هنا على الحديث عن التصوف الإسلامى باعتباره مصدراً لفلسفة 
عربية معاصرة أياً ما كانت هذه الفلسفة. ۱ 

وهنا أستطيع أن أقول إنه إذا كانت الفلسفة ينبفى أن تكون معبرة عن الواقع 
الحضاری, بحيث يواكب ازدهار هذه الفلسفة ازدهار الحضارة التى تعيش فيها هذه 
الفلسفة وتعبر عنها أصدق تعبيرء فإن من مقومات ازدهار الحضارة التى ينبغى أن يكون 
لها فلسفة تعبر عنها؛ أمور منها: العقل والحرية والدين. والفلسفة التى تعبر عن الحضارة 
التى تسعى إلى الازدهارء لابد أن تكون قريبة إلى حد كبير من هذه المقومات الثلاثة 
الاساسية, . ۱ 

وهنا يحق لنا أن نتسال عما إذا كان التصوف یمکن أن یتوافق أو ینسجم مع هذه 
القوسات الثلاثة للازدهار الحضارى» ومن ثم تتحدد مدی صلاحیته GY‏ يكون مصدراً 
للفلسفة العريية التی تعبر عن الحضارة النشودة. وللاجابة على هذا التسازل استطیع أن 
آقول فى إيجاز: 

(اولاً): إن دور العقل فى مجال التصوف محدود إلى حد كبير لأن التصوف فى جوهره 
تجربة نوقية وجدانية. ولذلك لا يتخذ الصوفية من العقل مصدراً للمعرفة وإنما المصدر 
الاساسی للمعرفة عندهم‌هو الکشف. ۱ 

(ثانياً): إذا كان التصوف يشكل البعد الجوانی للدين, GY‏ يهتم بالجانب الروحى فى 
المحل الأول: فان الدين (وأقصد أساسا الدين الإسلامى) لا يهتم بالبعد الجوانی على 
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حساب البعد البرانی الذی یتناول الحياة الجسدية للإنسان.إذن فالتصوف لیس هو الدين 
ولکنه تعمق مبالغ فيه فى جانب من جانبیه: هو الجانب الروهی. دون الاهتمام بالدرجة 
الكافية بالجانب الجسدی حتی یحدث «التعادل» النشود للانسان. 

وهکذا. فانه یمکن القول انه إذا كان التصوف, كما رأيناء لا ینسجم بدرجة كافية مع 
القومات الأساسية للحضارة فإنه لا یصلع. من هذه الزاوية فى المحل الاول» أن يكون 
مصدراً أساسيا لفلسفة عربية معاصرة. 

أضف إلى ذلكء أن الجوانب التی يدعو بدوی إلى إحيائها واتخاذها مصدرا للفلسفة 
الوجودية العربية إنما هى جوانب خاصة من التراث الصوفى. قد ظهرت وازدهرت إبان 
عصور تدهور الحضارة الإسلامية. فكيف يتسنى اتخاذ آراء هذا حالها مصدراً لفلسفة . 
تعبر عن حضارة ينشد لها أصحابها الازدهار. 

وهنا ینبفی أن أبادر فأقول إنى لا أرفض أن يكون التصوف الإسلامى ‏ برمته أو فى 
OE REE‏ معاصرة. ففى التصوف الإسلامى جانبان: جانب 

مع الدين فى مجالی العقيدة والتشریم. وجانب آخر یبتعد أصحابه عن الدين بدرجات 

aa‏ فلا جناح علينا إذا استفدنا من الجانب الأول لما فيه من جوانب تربوية لا يمكن 
إغقال قیمتها. 

وبناء على ذلك. فانه يمكن أن أقررء فى شىء من الاطمننان» أن اعتبار التصوف 
الاسلامی مصدراً أساسياً لاية فلسفة عربية معاصرة إنما هو آمر غير مقبول. Lal‏ اعتباره 
مصدراً Lys‏ وفی جوانبه التريوية فقط. فانه آمر لا يمكن رفضه. 

4- الفلسفة العربية المعاصرة هل هى فلسفة وجودیة؟ 

إذا كان میت الرحتن يدوي فافع قاع مس وجرا را fr Ofte‏ 
الإسلامى أحد عناصرها الرئيسية» وإذا كنت قد أشرت إلى ضعف إمكانية کون التصوف 
مصدراً لاية فلسفة عربية معاصرة: فإنى أود فى هذا المقام أن أجنب عن التساؤل عما اذا 
كانت الفلسفة الوجودية تصلح GY‏ تكون فلسفة عربية. بعد صياغتها صياغة عربية ومزجها 
بعناصر من التراث الاسلامی» بحيث تصبح معبرة عن الحضارة العربية المنشودة. 

ولکن يمكن الإجابة عن هذا التساژل, فإنى أود أن أشير إلى الأمور الآتية: 

(أولاً): إن الفلسفة الوجودية قد نشأت فى الواقع الحضارى الأوروبى فى القرن 
الاضی, فهى بذلك منفصاة ويعيدةء بل وغريبة» عن الواقع العريى المعاصر. فإذا حاولنا 
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اضفاء الصبغة العربية علیها. فاننا نکون قد استوردنا فلسفة أجنبية وحاولنا صبغها 
بالصبغة العربية, مع أنه من الفترض أن تکون الفلسفة نابعة من الواقع العضاری معبرة 
عنه. ` 

(ثانیاً): لقد نشأت الفلسفة الوجودية فى ظل المسيحية البروتستانتية التى كان یعتنقها 
كير كجورد مؤسس المذهب الوجودی, ثم اتخذ الذهب الوجودى بعد ذلك Lalas!‏ مضادا 
للدين بدا بمهاجمة كير كجورد للمسيحية. وإذلك تعد الفلسفة الوجودية غريبة تماما على 
الفكر العربی الذي يتمسك - فى آغلب الاحیان - بالإسلام.. وقد صرح الدكتور عبد الرحمن 
بدوى نفسه أن هذه العقبة من الصعب. إن لم يكن من الستحیل, إزالتها بتقديم فكر 
کیرکجورد الوجودی فى صورة عريية. 

(ثالثاً): يرى بدوی أن شان الذهب الوجودى بالنسبة للحضارة العربية الناشنة فى 
عصرنا الهاضر هو نفسه شأن مذهب الأفلاطونية Troll‏ بالنسبة للحضارة العربية 
السالفة. من حيث إن كلا منهما يقوم على الحد الفاصل بين الحضارتين المتداعية 
والناشنة(۲۲). 

Uy‏ كان مذهب الأفلاطونية المحدثة لم يشكل الفلسفة العربية الاسلامية الحقيقية. إذ 
كانت الذاهب الفلنسفية للفلاسفة الاسلامیین التأثرین بالأفلاطونية الحدثة غير معبرة 
تماماً عن الحضارة ا لاسلامية» وغير متفقة تماما مع الدین. واذلك كانت ضعيفة الاثر فى 
ازدهار الحضارة الاسلامية. بينما كانت مذاهب آخری» وخاصة مذاهب المتكلمين. أكثر 
قوة فى التأثير فى ازدهار الحضارة الاسلامية. لأنها كانت معبرة عن واقع تلك الحضارة 
ومتفقة مع الدين. Maly‏ قال المستشرق الفرنسی آرنست رينان: «إن الفلسفة الإسلامية 
الحقيقية ينبفى أن تكُتمس فى مذاهب المتكلمين»("'). لذاك فانه إذا كانت الفلسفة العربية 
المماصرة هی الفلسفة الوجودية فإنها ستكون غير تابعة من الواقع الحضاری العربی 
المعاصر. ولن تكون مواكبة لازدهار هذه الحضارة. بل لابد أن تظهر إلى جانيها فلسفات 
Pre‏ 

وطبقاً لالك. فإننى استطیم أن آقول إن النهب الوجودی لا یصلح أن يكون فلسفة 
عريية معاصرة تعبر عن روح هذه الحضارة النشودة وتواکبها فى ازدهارها الرتقب. 

ولکن هذا لا یعنی آنی آنکر إمكان قیام مذهپ فلسفی وجودی عربی معاصر, ولکن 
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سیکون وجوده هامشياً إلى جانب فلسفات عربية معاصرة آخری مقترحة مثل «الجوانية, 
التی دعا إليها الدکتور عثمان أمين أو «التمادلية» التى دعا إليها توفیق الحكيم؛ وهی 
فلسفات لم توف حقها حتى الآن من التأصيل والتعميق والتنظير والدراسة. 

۰- تعقیب, 

[Ka‏ تحدثت فیما سبق عن موقف الاکتور بدوی, وهو أحد عمالقة الفکر العربی 
العاصرء من مسالة العلاقة بين التصوف الاسلامی والذهب الرجودی. 

وإذا كنت قد أشرت إلى اتقاقی معه في بعض الواضم. فان اختلافى معه فى مواضم 
أخرى لا يعنى أنى أنكر Lad‏ فكره فى وضع الدعائم الأساسية لفكرنا العربی العاصر. إذ 
ان معالم هذا الفكر لا يمكن أن تتحدد بدون مثل هذه المناقشات. 

وبعد .. 

فلعلى أكون - بهذه الدراسة المتواضعة - قد كشفت عن جانب هام من جوانب فكر 
بدوى المتعددة. هذا الجانب الذى يكاد أن يكون مهصلاً من قبل الباحثين والدارسين فى 
مجال الفکر الفلسفى عموماً؛ وفى مجال الفكر القلسفی العريى خصوصاً 
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الهوامش 


(۱) انظر القائمة الكاملة لأعمال الدکتور عبد الرحمن بدری فى: مجلة «أدب ونقد» التى تصدر فى 
القاهرة: العدد رقم ۰۰٠٠ء‏ ديسمير ١١١٠ء‏ ص ۱۷ وما بعدها. 

(۲) دكتور عبد الرحمن بدوى: (تاريخ التصوف الإسلامى من البداية حتى نهاية القرن الثانی) ٠‏ وكالة 
الطبوعات, الكويت ۰۱٩۹۷۰‏ التصدير. 

(؟) دكتور عبد الرحمن بدوى: (دور العرب فى تكوين الفكر الأورؤيى). وكالة المطبوعات - دار القلم. 
الكويت - بیروت» الطبعة الثالثة - AVS‏ فى ۲۳ - ۰۲۹ 

)٤(‏ يعتبر المرحوم الأستاذ عباس محمود العقاد. فيما أعلم, أول مفكر عربی معاصر تحدث عن هذا 
الموضوع. وذلك فى كتابه «أثر العرب فى الحضارة الأوروبية». 

)0( انظر بصفة خاصة: 2 

عباس محمود العقاد: (دراسات فى للذاهب الأدبية والاجتماعية), القاهرة ۰۱۹۱٩‏ ص VEN‏ وما 
بعدها. مقال بعنوان «تصوف إقيال من الهند أو من الإسلام». 

)1( دكتور عبد الرحمن بدوی: (الإنسانية والوجودية فى الفكر العریی)؛ وكالة المطبوعات - دار القلم. 
الكويت - بيروت ۱۹۸۲ص VV‏ وما بعدهاء مقال بعنوان «أوجه التشابه بين التصوف الإسلامى وا لذهب 
الوجودى». 

(۷) انظر: (الإنسانية والوجودية فى الفكر العربی) ص ۰۹٩‏ ۰۱۰۱ 

۰۹٩ الإنسانية والوجودية فى الفكر العربى ص‎ (A) 

استدر lll‏ هل يرى الدكتور عبد الرحمن بدوى أن المذاهب الصوفية ‏ فى ذاتها ‏ لا قيمة لها ولا ثراء 
فيها إلا إذا أضفينا عليها نورا وهاجاً من التفسير الوجودى؟ هذا ما أفهمه من كلامه هنا وهذا ما 
اختلف doe‏ فيه. 

(1) الإنسانية والوجودية فى الفكر العربی ص .٠٠١ - ٩٩‏ 

۰۱۰۱ الإنسانية والوجودية فى الفكر العربی ص‎ )٠١( 

(۱۱) عن موضوع الموت عند الصوفية انظر: 

دكتور إبراهيم محمد تركى: فلسفة الموت عند الصوفية. دار البشير الثقافة والعطوم. طنطا NAME‏ 

(۱۲) الانسانية والوجودية فى الفکر العریی ص A‏ ۱ 

(۱۳) آورده: الشیخ مصطفی عبد الرازق: (تمهید لتاریخ القلسفة الإسلامية) , مکتبة النهضة 
المصرية, القاهرة ۱۹۱۱ ص ٠١‏ . 
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بدوى واکتشاف العناصر 
الوجودية فى الذاهب الصوفية 


+ د. حسن حماد 


تسم الفلسفه اداب الرقازیق 


نفهید: القر اءة الوجودية pad‏ ات: 

هناك قراءات مختلفة للتراث: هناك قرامة ماركسية. وأخری بنيوية. وقراءة وجودية. 
والاخيرة تعنی قراءة وتفسیر التراث استنادا إلى مقولات الفلسفة الوجودية الفربية. وقد 
بعترض بعض النقاد على مثل هذه القراءات بوصفها Legs‏ من الفهم التعسف لهذا 
التراث. ونقلا لأفكار من بيئة وظروف غريبة إلى بيئة وظروف مفايرة. بكل ما ينطوى عليه 
ذلك الامر من مخاطرة نظراً لتمایز واختلاف البيئتين. ويرغم أن دافع هؤلاء النفقاد يكون - 
فى غالب الأمر - الخوف على التراث من أن یفتقد اصالته وتمیزه ونقامه. إلا آننی اعتقد أن 
الدافع الستبطن فى وجدانهم الفکری هو حساسیتهم وکراهیتهم لكل ما هو غربی وحدانی 
سواء كان وجودیاًء أو ماركسياً؛ أوينيوياً.. إلخ. ويؤمن کاتب هذه السطور أن التراث لیس 
USL‏ خاصة لاحد. وإنما هو ملك للانسانية وللتاریخ ويوسع ای کاتب أو مفکر أن يقرأ هذا 
التراث بعیون وجودية أو ماركسية لا ضير فى هذا. فالنص الترائی نص مفتوح بل انه 
بتحمل عدة أوجه ويمتلك عدة ابعاد. ويستطيع أن يتفاعل بالیات مختلفة مع ظروف الواقع 
المتغير. وهذا ما یخلق حياة وتواصا داخل النص: والا تحول النص إلى «تابوه أو جسد 
میت. أو كما آسمیناه فى مقال سابق «التراث الجثةه()" ثم إننا لا ننسی أمراً آخر؛ وهو 
أن فكرة النقاء الثقافی أو العضاری فكرة وهمية لا تقل عن زيف فكرة نقاء الجنس أو 
العنصر. فهناك تلاقع متبادل بين مختلف العضارات یجعل هذا الادعاء يسقط فى 
العنصرية والنزعة الشوفينية الضيقة. 

من هنا نرى أن النص التراثی نص مفتوح تماما ويحتمل التاویل. ولكل مفكر مطلق 
الحرية فى أن يقرأه بای منهج يشاء طالا أنه يستطيع أن يكتشف فيه المناصر والأبعاد 
. التى تؤكد رؤيته الخاصة. وفى هذه المقالة ساحاول أن أتتبع محاولة د. عبد الرحمن بدوی 
فى الكشف عن ينابيع أو جنور الوجودية داخل التراث الصوفی, وأظن أن هذه المحاولة 
تكشف عن قدرة إبداعية عالية وجرأة فكرية هائلة لا يمتلكها سوى مفكر كبير فى قيمة 
وقدر د. بدوی. 

واسنا بحاجة إلى التأکید على أن د, بدوی من آکثر الفکرین الذين منحوا الوجودية 
اهتماما Lele‏ یتجلی هذا فى ترجماته ومزلفاته ومبتکزاته» والوجودية ليست كما یلو 
لبعض أن یختزلها بوصفها «تقليعة فكرية» ظهرت بعد الحرب الثانية. وٍنما هى فلسفة 


. ۷¥ 


تبمث بشکل أساسى أزمة الوجود البشری من خلال الترکیز على بعض القضایا مثل 
الوت. والوجود الإنسانى. والعدم. والعرية. والقلق. والاغتراب. والعذاب الانساني. 
والمشاعر. والسام... إلخ؛ وهی كلها قضایا كانت ولازالت تطارد الانسان منذ بداية الظيقة 
وحتی عصرنا الراهن, من هنا فإن الوجودية ليست هی فقط ابنه هذا العصر, وإنما هی 
ابنة الإنسان, ومن ثم فالوجودية لن تموت برغم کل دعاوی هواة دفن الذاهب والفلسفات. 

التصوف والوحودیة: ing)‏ التلاقى وال تصال: 
` بری د. بدوی أن التصوف والوجودية يلتقيان من خلال COE‏ وجوه: 

المبدأ, وا منهج والفاية. ولنتناول ذلك بشىء من التفصیل... 

.١‏ التاكيد علس الوجود الذاتی (الإنسانى). 

نقطة بداية کل من الوجودية والتصوف هو الذاتية. فالنزعة الصوفية «لیست مجرد 
تخليلات نفسية شخصية لأحوال فردية تؤخذ على هذا الاساس النفسی الفردی. بل هى 
فى جوهرها تحلیل للوجود الذاتی بوصفه الوجود الحقیقی, كما تقول النزعة الوجويية 
تام( ۱ ۱ 
' إن الصوفية تقوم على مذهب الذاتية» ای آنها لا تعترف بوجود حقیقی الا للذات. الذات 
الفردة. ولهذا ليس للوجود الخارجی عندها الا مرتبة ثانوية» ومن ثم كانت مراتب السالکین 
فى طريق الصوفية تسیر جنباً إلى جنب مع مراتب الوجود» وهذا الترافق یعنی |حلال 
الوجود الذاتی شیئا فشيئاً محل الوجود الفيزيائى أو الخارجی, وهذا ما یقصده الصوفية 
بمصطلح «التجرید» وهو على حد تعبير ابن عنربی: «إماطة السسوی والکون عن القلب 
ات( * 

والعنی الذى یقصده ابن عربی هنا هو التحرر من الوجود غير الذاتی: كالآخرين 
والاشیاء. والعالم. حتی یتلاشی کل شىء ولا ییقی غير الذات وحدها بسسئولیتها الكاملة. 
وقد ارتبطت هذه النزعة الذاتية بنوم من العزوف من الحياة الاجتماعية. فقد ذكر. 
«الشهرزوری» أن الشیخ «السهروردی» كان يبدى احتقاراً لكل مظاهر السلطان والتم 
الدنيوية, وكان فى بعض الاحیان يرتدى ثوباً واسعأ طویلا وعمامة زاهية الالوان, وأحیانا 
يبدو فى ثيات مهلهلة. وکثیرا ما كان یرتدی خرقة الصوفية. وهذا النوع من عدم الاکتراث 
بالحياة الاجتماعية کان ینب Gl‏ من استقلال ذاتی مطلق(!). 


۳۸ 


ويعثر د. بدوی على أنقى تاکید لدعواه من خلال فكرة «الانسان الکامل» التی تعتبر من 
gal‏ مقولات الصوفية. وفكرة الانسان الکامل ورد ذکرها فى مؤلفات ابن عربی من خلال 
مقولة «الانسان الاسمی»» ثم ظهرت فى کتاب لمؤلف متأخر بمقدار ۲۰۰ سنة تقریبا. هو 
کتاب «الإنسان الکامل فى معرفة الاواخر والاوائل لعبد الکریم الجیلی (التوفی عام 
۰م) والکتاب الأخير لا یفعل شینا سوی أنه يقدم عرضاً أوجز وأعم لفكرة ابن عربی 
عن الانسان الكامل(*). 

والإنسان الكامل كما يعرفه «الجرجانی»: gar‏ الجامع لجميع العوالم الإلهية والكونية. 
الكلية و الجزئية». ومعنى هذا أن الوجود الإنسانى هو الوجود الحقيقى الوحيد. والقول ' 
بوهدة الوجود یقیضی رد الوجود إلى الله. ورد الله إلى الإنسان الكامل, وبالتالى ينتهى 
إلى رد الوجود كله إلى الإنسان وتلك أعلى درجات الذاتية )٩(‏ 

ويمائل د. بدوى بين فكرة «الإنسان الكامل» فى التتصوف وفكرة «الأوحدء لدى 
کیرکیجور, فالصفات التى يخلعها کیرکیجورعلی «الأوحد» تناظر الصوفى الكامل لدى 
التصوفة, فالأوحد يحيا فى ذاته وحدة هائلة, فهو صامت كالقبرء هادئ كالموت. الوحدة 
وطنه الحقيقى» والصمت هو مصدر نشوبه المستمرة» اذ من خلال هذا الصمت تنمو الحياة 
الداخلية حتى تبلغ مرتبة البکارة. والطهارة الأولى؛ والعنی الأعمق للأوحد هو شعوره بأنه 
فريسة أو ضحية, وبالتالى فعليه أن يحقق الاستشهاد وأن يشعر دائما بالمثول أمام الله. أو 
كما يقول كيركيجور: « أمام الله لن تكون إلا أمام نفسك.. وحيداً مع ذاتك أمام اللهء(). 

Ky‏ هذه الصفات التى يخلعها کیرکیجور على الأوحد تنطبق على الأوصاف التى يقول 
بها المتصوفة, فقد مجدوا الصمت بنبرات حادة لا تقل عن تلك التى نجدها لدى الفیلسوف 
الغربى كما أنهم تغنوا بالخلوة بجعلوها شرطاً للحياة الصوفية. وذهبوا إلى أن الصوفى 
فريسة, فريسة الحق؛ وهذا ما عبر عنه الحلاج بكلمات مخضبة بلون الألم والعذاب: «علی 
دين الصليب يكون موتى»). وفى قوله أيضا: «أعلم أن الله تعالى أباح لكم دمى 
فاقتلونى.. اقتلونى تؤجروا وأسترح.. ليس فى الدنيا للمسلمين شغل أهم من قتلی». 

ولا يكتفى د. بدوى بإظهار عملية التمائل والتشابه بين فكزتى الكامل والاوحد. ولكنه 
يواصل محاولته. فيبحث عن أوجه التلاقى أيضا بين بعض الفاهیم التى نتكرر فى المذهب 
الوجودی مثل : سبق الوجود للماهية. «Silly‏ والعدم. والأحوال عند الصوفية, واعتقد أننا 
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لسنا بحاجة إلى الوقوف حیال هذه الفاهیم. ونحیل القارئ إلى کتاب د. بدوی ply‏ 
بالتقاصیل. 

۲ امسج : 

يرى د. بدوى أن العصب الرئيسى للفلسفة الوجودية أنها فلسفة تحيا الوجود» وليست ‏ 
کالفلسفات الاخرى ‏ مجرد تفكير فى الوجود, والفلسفة بالعنی الأول يحياها صاحبها فى 
تجاربه الحية وفى مواقفه الحياتية. أما الفلسفة بالمعنى الثانى. فهى تأمل مجرد للحياة من 
خارجهاء ودراسة الوجود من حيث هو موضوع. من هنا بوسعنا أن نعثر على البذور الأولى 
لهذه الفلسفة التى تحيا الوجود بوصفه تجربة لدى بعض المفكرين والفلاسفة منذ أقدم 
العصور. ونذكر منهم ‏ على سبيل المثال لا الحصر ‏ سقراط فى العصر اليونانىء والحلاج 
و السهروردى والتوهیدی فى العصور الوسطى. ويسكال وكيركيجور فى العصر 
الحديث AS)‏ 

وقد توقف د» بدوى عند أبى حيان التوحيدى فى تحقيقه لكتاب «الإشارات الإلهية, 
بوصفه منتمياً لهذا التيار المتسع الذى لا يمارس التفلسف بوصفه فعلا عقليا مجرداً؛ وإنما 
بوصفه تجرية حية معاشة؛ وأسلوب الكتاب كما بصفه د. بدوى : «... بالغ أعلى درجة 
نضوج نلمسها لدى التوحيدى؛ وإنه يعبر فيه عن شخصيته وتجاریه الحية وأحواله النفسية 
على نحو يبرز فيه الجانب الشخصی.. وهذا الاستقلال الروحى دليل قوى على النضوج 
وغنى التجارب فى حياة يستمر منحى التطور فيها على نحو مطرد» OY"),‏ 

ويمكن لنا أن نضيف إلى ملاحظات د. بدوى أن GUS‏ «الإشارات» يلتقى فى عدة أوجه 
- مع كتاب كيركيجور: «الخوف والقشمریرة»» وأيضاً مع كتاب بول تيليش «زمزع1 
الاساشات», فكل منهما يحمل تلك الروح الستسلمة الخاشعة الخاضعة, وكل منهما يعبر 
عن مرارة اليأس من الناس والدنياء وكل منهما أيضا صادر عن إحساس عميق بالاغتراب 
وربغبة عارمة فى الانعتاق والغلاص, لكن دون تجاوز لجدران الذات.(۱۱) 

ویتخذ د. بدوی من کیرکیجور - بشکل خاص - دلیلا على التشابه مع متصوفة الإسلام. 
فیشیر إلى أن النهج الذی بدأ منه کیرکیجور تحلیلاته الوجودية هو الاعتماد على القصص 
الدینی فى تفسیر الوجودية. وهذا بعینه ما فعله صوفية الالم. وبخاصة العلاج 
والسهروردی وابن عربى. فالحلاج قد تمثل حياة السیم فراع يحياها رجودیاً ویعبر عنها 


YY. 


فى صورة إجمالية یمکن أن تصلح اساسا لتحليلات وجوديةء ویمتاز الحلاج عن بقية 
الصوفية السلمین - فیما عدا السهروردی إلى حد ماء وابن سبعين إلى حد كبير ‏ بأته 
استظام أن يحيا فلسفته LLG‏ كما فعل کیرکیجور. قلقد آراد العلاج أن يجعل فلسفته 
وتتؤدا اا أراءه» ویکون فى تجاریه الحية تصویرا لمذهبه فى الوجود. من هنا 
يصعب علينا فصل Blam‏ الحلاج عن فکره, فقد حى ما قال وقال ما حی(۱۲). 

.وما يقال عن الحلاج يقال إلى حد ما عن السهروردى أيضاء فهو مشارك فى 
الفلسفة الوجودية. كما يشير إلى ذلك « هنرى کروپان» فى دراسة بعنوان: «السهروربی 
الحلبى» مؤسس المذهب الإشراقى:(7؟0, 

أما عن ابن سبعين فهو شخصية غريبة وشائقة بأقوالها وأفعالها. وخاصة فعلها 
النهائى الحاسم الذى قضت به على حياتهاء فمسلکه يمثل قراراً وجودياً من الطراز الاول. 
ee EEE‏ یز کی و رو و 

ريخ الفکر العریی(* ۲" ولعل الوقف الوجودی فى واقعة انتحار ابن سبعين يذكرنا بمفكر 

سحو ۳ ختتم Glam‏ بموقف عبثى وعدمی تماما هو إحراق كتبه 
فى آخر عمره» ويبدؤ أنه أحرقها دلقلة جدواهاء كما يقول ياقوت فى «معجم الأبياء(5١).‏ 

". الغاية: 

الحق أن د . بدوى لم:يشر بشكل مباشر إلى الفأية المشتركة لدى كل من الوجودية 
والصوفية. ويبدى أن الكلام من الفاية متضمن فى المبدأ الذى ينطلق منه كلا التیارین وهو 
تاكيد الذاتى فى مقابل الوضومی؛ ويوسعنا أن نبلوز هذا الهدف فى عبارة موجزة هی: 
إنقاذ الفردية الإنسانية», إن كلا من الوجودية والصوفية يقومان على هذا المبدأ: إنقاذ 
الفرد. ون كانت الوجودية الملحدة لها موقف مغاير تماما للسياق الذى يعالج فيه د. بدوی 
الموضوع, أعنى أنهم یقولون بآن خلاص الانسان يكون بمقاومة الخضوع لأى حقيقة 
متعالية. بل إنهم يقيمون صراعاً بين الله والإنسان: ما الإنسان أو الله. غياب الإتسان 
معناه حضور الاله» وغياب الإله معناه حضور الإنسان ,)١١(‏ 
' وقد أشبار د. بدوى - ون كان بصورة عارضة ‏ إلى وجود تيار فكرى وإلحادى سابق 
لتیار الوجودى الملحد فى الغزب» وهو جماعة الشعراء العروفة باسم «عصابة المُجَانه على 
حد تعبير ما جنها الأكبر «أبى نواس». فنزعة العبث والشك السارية فى فكرهم يقصد منها 
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كما يقول بدوی: «... السمو بکل ما هو |نسانی آرضی حسی يشعر بمعنی الارض, والی 
العط من کل ما فوق آرضی, بوصفه وهماً زائفاً ينتزع pall‏ والحياة من الانسان الحقيقی, 
الإنسان الحى المكون من لحم ودم. ولم يكن عبثا أن أكد (بشار) لصاحبته (عبدة) أنه «من 
لحم ودنم» ای أنه کانن حى عینی يريد أن بيعب من کاس الحياة ویلتصق بالارض, آمه 
الحنون الحقيقية. ولیس خیالا کاذبا أو هيكلا نورانیا مزعوماً ينزع إلى الوت ویشیح بوجهه 
عن الحياة كما يدعى التدینون.» AY)‏ 

ألا تذكرنا إشارات د. بدوى تلك Ly‏ قاله الفيلسوف الوجودى «وانامونى» فى تعریفه 
للفيلسوف الوجودى عندما ذهب إلى «.. أن كل فيلسوف هو إنسان من لحم وعظام؛ وهو 
بخاطب أناساً من لحم وعظام مثله. ولو ترك ليفعل ما يريد لتفلسف لا بعقله فقط وإنما 
بإرادته رمشاعره: وبلهمه وعظامه. بكل روحه: ويكل جسده. فالانسان هو الذى یتفلسف, 
(‘A)‏ 

عموما فإن د. بدوی فى تاکیده على دور التصوف - أو إن جاز التعبیر (التصوف 
الوجودی) - فى إنقاذ فردية وإنسانية الانسان یمتمد بصورة أساسية على فكرة «الانسان 
الکامل» فهذه الفكرة ‏ فى رأيه - تجعل من الانسان مركز الکون. ومن آهم الفلاسفة الذين 
قالوا بهذه الفکرة محيى الدين بن عربی. خاصة فى کتابیه «عقلة الستوفز». «فصوص 
الحکم». ففى الکتاب الاول. وضع LL‏ خاصاً عنوانه: «باب الکمال الانسانی» وقال فیه: «إن 
الله تعالى ple‏ نفسه فعلم العالم. فلذلك حرج على الصورة. وخلق الله الانسان مختصراً 
شريفاء جمع فيه معانی العالم الکبیر وجطه نسخة لا فى الغالم الکبیر. وجعله نسخة لا 
فى العالم الكبير ولا فى العضرة الإلهية من الاسماه..» (۱۱). وینتهی د. بدوی من تحليل 
هذه النصوص وقيرها إلى «.. أن الانسان لم یمجد بل ويؤله بقدر ما ظهر فی الفکر 
العربی ويخاصة عند ابن عربی ومن تبعه» )°° 

ایا كان الامر فان الأمر المؤكد هو أن تمجيد الفرد لدی الصوفية یعتمد - بشکل 
أساسى - على التوحد بقيمة مطلقة هی الله, وییدو أن هذا الامر جعل د. بدوی مضطراً 
إلى أن یتکیء بصورة أشاسية على نصوص کیرکیجور, ولا يلجأ إلى غيره من فلاسفة 
الوجودية إلا فیما ندر. 


فض 


وبعد هذا العرض الوجز لقراعة د. بدوی الوجودية للتصوف. يبقى السوال: ما الفائدة 
التى یمکن أن نجنیها من وراء اکتشاف العناصر الوجودية فى فكر التصوفة, والی أى حد 
كانت تلك الجادلة صائية؟ 

الحق أن هدف د. بدوى من olay‏ إظهار العنصر الوجودى فى التصوف الاسلامی هو 
الكشف عن النزعة الإنسانية الكامنة وراء هذا الفكر, والتاكيد على تمجيد المتصوفة 
للدنسان بوصفه الهدف والفاية؛ ولا شك أن مثل هذا الفهم يمكن أن يقرب التصوف من 
الواقع الإنسانى المعيش ويخلق حواراً من التواصل والتقارب بين هذه التجرية الوجدانية 
الخاصة والتجرية الإنسانية بشكل عام ویبدو أن د. بدوی قد استشمر Lind‏ هذه العيرة. 
فقدم لنا إجابة مؤداها أن هذه الدراسة لها هدفان؛ الأول: «آن نقدر هذه المذاهب الصوفية 
حق قدرها ونضفی عليها نوراً وهاجاً من التفسير ألوجودى الحديث. حيث تتبدى بكل 
ثرائها وقيمتها الحقيقية» الثانی : «أن يكون فى هذه الدراسة.. نوع من الاستفادة, 
والاستلهام. واتخاذ نقطة البدء في مذهبنا الوجودى العربى الذى نودأن نجعل منه فلسفتنا 
الجديدة فى الحياة والوجود. ونحن إنما نريد بهذا أن نتخذ من هؤلاء الصوفية العرب ما 
اتخذه الوجوديون الاوروبیون من کیرکیجور ومن إليه ممن يعرفون بآباء الوجودية الأوروبية. 
وعن هذا الطريق نستطيع أن نجعل للمذهب الوجودی أصولا من تاريخنا الروحى». 
۰ آما الشق الثانى من السؤال: وأعنى به إلى ای حد كانت هذه المحاولة صائية؟ فالحق 
أن محاولة إيجاد صلات قربی وتشابه بين فكرين ينتميان إلى زمنين وبيئتين مغايرتين 
لينطوى على قپر هائل.من الخاطرة والجهد والإبداع؛ وکای مخاطرة لابد وآن تحمل فى 
داخلها إمكانات إيجابية وأخرى سلبية. وأظن أن د. بدوى كان موفقاً إلى حد كبير فى 
تلمس أوجه الشبه.والتلاقى بين فكر كيركجور بوصفه الوجودى الزمن, والنزعة الضوفية 
لدى الحلاج والبسطامى والسهروردی. مثلما كان موفقا أيضا فى العثور على أوجه 
التماثل والمشابهة بين شخصية التوحيدى وكافكا. إلا أنه لم يكن موفقا إلى حد ما فى تلك 
الاقتباسات التى كان يلجأ فيها أحيانا إلى بعض الفلاسفة غير الدتینین. مثل هيدجر مثلا. 
لأن طبيعة الفکر الهیدجری تباعد بينه وبين النزعة الصوفية لدى متصوفة الإشلام. 

ومع ذلك فإن هذا النقد أو هذه الملاحظة لا تقلل من شان تلك الحاولة الإبداعية التى 
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قام بها هذا الفکر الکبیر» ونحن الیوم فى آمس الحاجة إلى مثل تلك التحلیلات والرژی 
الحديثة التی تعلی من شان كل ما هو مهمل ومستبعد وسهمش فى تراثتا العربی 
الاسلامی, وأعتقد أن هذا هو الطریق الوحید التحرر من هذا الوات الذی يرين على عقولن 
ومن التبلد والسکون الذى اعتدناه من تقدیس سلطة الماضىء والرکون إلى الحلول الجاهزة. 
والاعتماد فى مساجلاتنا الفكرية على إرهاب الخصوم بالنصوصء والسقوط فى وهم کبیر 
اسمه امتلاكنا للحقيقة!! 
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المدذهب الإنسانوى العربى 
فى فكرنا التاسیسی 
وفى المطاع الملسفى الراهن 
د.على زیصور 


استاذ الفلسفة 


الجامعه اللبنانیه 


مدخل: الانسان عينه فلسفة متجددة ومقصد العلم ومعنی المعانی 

آهمومات. طرخ الهم فى بعديه المادى (مستویات العیش) والنظری (ندامات 
حقوق المواطن): 

ريما يكون الإنسان فى عادات تفکیره المتغيّرة ومن حيث هو القيمة الکبری 
والغاية القصوىء أبرز منطلق, ثم أحد أبرز مقاصد هذه الموسعة (۱)" منذ ظهور 
الجزء الأول منها فى نهاية السبعینیات, فهو الكائن العظيم, والقاصد والمقصود 
معاً. والوجود الموضوع - باستمرار- على المحك. أو كفرض للتساؤل spell‏ ومما 
نحذر die‏ أو نضعه أمام الوعى والفكرنةء اعتبار النظر فى الانسان ترفا أو عقيماً أو 
مذهبا قديماً مغلقا: فالإنسانوية نظر متجدد غير متوقف, ومشروع نافع وضرورى, 
ومهمة حية مطروحة لا تتحقق مرة واحدة. ply‏ تتخصص بحضارة أو بفلسفة أو بدين 
. كذلك فنحن . ومنذ هذه البداية , نعتبر الإنسانوية قراءة مستمرة لذاتهاء وخروجا 
مستمرا من ذاتها توخياً لعدم الوقوع فى الاكتفاء الذاتى والبلادة؛ من هنا يتأتى 
نقدنا الاستيعابى التثميرى؛ فى الفكر العريى المعاصر, لمعنی الإنسانوية الراهن أو 
لحقيقتها المحينة. ثم المستفلة. فى نسق «الحضارات القوية المتحالفة» تحت اسم : 
حقوق المواطن!') المنفرسة فى شروط مادية اقتصادية غير معادية أو غير جارحة. 

يبتعد الموقف الراشد عن القول بالإرادة المطلقة (المنفلتة, الكاملة) للانسان , 
وعن اللامشروطية للحرية؛ كما يتجاوز الموقف الراشد أوهاما تغذی القول 
بالموضوعية المطلقة المنفصلة تماماً عن كل ذاتانی» وعن الإمكان والحقل » عن 
البنى واللاوعى والتشكل الاجتماعی أو النمط المادى والعوامل البيئية المسبقة... 
بكلام يوضح الواضع. إن ذلك الموقف رافض للرخاوة أو للتفاؤلية الساذجة التى 
تجعل الذات كلية الحضور والقدرة» أو تسس المعرفة على الذات والعقل والإرادة ' 
الحرة. 

أين الطریق؟ كيف نصل إلى حيث لا تتحکم دینامیات المجتمم القاهر والمنغلب 
بالانسان؟ الانسان فى مجتمعات غير مشتركة ومساهمة فى سباق الانتاج والتفكير, 
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أو السلم والثورات. محتاج للتأنسن, وللتوکید الذاتی ضد المسبقات أو المعوقات 
للتفکیر pall‏ ولتعمیق الانسانی فى الانسان والعلائق. لا sal‏ کالانسان فى تلك 
المجتمعات eee‏ لان بحارب OY sass‏ يحارب القواهر. ویرسخ مایصقل صياغة 
الذات وفق خصائص الصحة النفسية. والعقلية المنتجة. والشخصية السوية 
الابتكارية. 

ا - الإنسانويةوالإنسان فى الفكر العريى الإسلامى. اق يدوق 

١‏ -قراءةا لتراشبعينالإنسانوية[المذهبالإنسانى] .خصويةٌمحاولة عبد 
الرهمزيدوى: 

شهدناء فى جلسة سابةةء تأثيم قراءة بدوى ثم إماتتها. فى هذه الجلسة سنشهد 
إعادة إحيائها بقتلها؛ أو بعد قتلها. سنلاحق بذورها التى بعد أن ماتت وانغرست فى 
التراث الفلسفى أينعت وأحيت. فنحن نحترمها ونباركهاء LEY‏ نتغذى بنسفها, 
نتأسس عليها ونراكمها؛ وننتقدها كى نتملكها ونستوعبها ونستكشف مجالاتها 
واحتمالاتها. 

نحن إن رفضنا فكريات بدوى, المعادية للعلم والعقلانية. فلكى نستدل على 
الطريق. لم تكن فلسفته الطریق, لكنها كانت ضرورية للإرشاد إلى ما تكون الطريق, 
وإلى ما يجب أن نكون ونرى ونفعل. نظرته علمتناء آرشدتنا إلى نقائضها. فمعظم 
نقانض ما قالته الوجودانية العربية هو المتبقى, والمنعش, وسقطاتها تورتنا. 

"-نزعة التنوير ليست مفقودة فى التراث» من ممثلى الإنسانوية العربية 
الإسلامية: 

توجد نزعة التنوير فى الإسلام عند عصابة المجان (بشارء أبى نواس). ثم كان 
هناك. من جهة ثانية؛ فى الإسلام من استشهد فى سبيل الحرية (صالح بن عبد 
القدوس)» (ابن المقفع)» وكذلك فالذين قالوا بأن الإنسانية تتقدم باستمرار كثيرون: 
جابر ابن gle‏ المذاهب الغنوصية, الاتجاهات الإسلامية الباطنية, وأتباع المذفب 
الطییعی. لقد وجد تیار لم يكن خفیف الشأن يدعو إلى التقدم» ویرفض المقولة التی 
تری أن المضی فى التقهقر ويؤمن بقدرة العقل على الاستغناء عن الأديان ویدعو 
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للمساواة بين الأمم والاعراق. 

۳ - انطلاق | لانسانویة المحدثة من التراث والحداثة معا: 

لیس بدوی ذلك الفیلسوف الدارس للوجود, وبتوافق مع الفلسفه الوجودية فى 
العالم فقط, انه أكثر وآوسع. فحصره فى ذلك المیدان اقفال dl‏ وتضییق لافاقه؛ 
وتكمن فى تخصصه: وهو تخصص فى الفكر العربی الاسلامی, قوته وإشعاعه. من 
السوی أن نتخصص فى فرع؛ وان كان غير ضخمء من فروع الفلسفة: بذلك قد 
یحصل التطور والاغتناه. ومن السوی أيضاء بل من الواجب الواضع, الانکفاء على 
تراثنا الفلسفی نعمل فيه النقد والاستیعاب, وننطلق من خصوصیات حضارتنا 
والترکیز على الانسان فى وضعه الراهن وفی ماله. يمضى بدوی من الفکر الوجودی 
المعاصرء ومن الوعی بالتراث العربی والاسلامی: هو لاینطلق من دراسة آلانسان 
العربی الراهن فى مجتمعه وتاریخیته: انتهض من التراث الفلسفی؛ وحرك کل 
القطاعات الفلسفية التی هی من خصوصيات الفلسفة عندناء أى أنه نظر فى 
التصوف, وعلم الکلام. والمنطق, وا لالهیات. والحکمة العرفانية. والحکمة» والفکر 
الدينى ... کل هذه تشکل الفسلفة بمعناها التراثی العربى الاسلامی, أو اذا أخذنا 
بذلك المعنی فهی. كما قلنا SG‏ غنیة؛ لم تتوقف عند ابن رشد بل استمرت حية 
فاعلة فى جامعاتنا القدیمة: القرویین, الزيتونة, الأزهر, النجف. ومراكز التعلیم 
الدینی الکبری فى البلاد الاخری الاسلامية غير العربية. 
. ماذا فعل بدوی» وکیف؟ ای أين فکر ونظر؟ ماذا كان وکیف كان خطابه إلى: «من 
یفقلون». ومن «یبصرون» و«أولى الالباب».. وخطابه الفلسفی, فى المعنی العربی 
الاسلامی للفلسفة:, هل هو منفصل عن خطابه الفلسفی الذی نراه تحت اسم 
الوجودانية العربیة؟ 

هنا يقرأ بدوی کمن لا ینطلق من تيار اجنبی, ولا من فیلسوف معین أو وجدانی. 
نقرأه الآن من حيث إنه يتحرك داخل الفلسفة العربية الغرارية, وينتمى إلى تيار منها 
أو بطور قطاعا. من قطاعاتها المتداخلة, أو يحيى بعض مجالاتها ويغذيها. كما آننا 
سنحاول أن نقرأه فى أحكامه التعميمية على الفلسفة العربية الإسلامية: وفى نظرته 
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للانسان العربی وفضائه أو مساره الحضاری, وفی تصوره الشمال للفکر العربی, 
و«العقل» العربی. 

٤‏ - منطلق متین» ومسار معافی متزن: 

لم یخصص عبد الرحمن بدوی دراسة منفردة لمعالجة الشخصانية فى حد ذاتها, 
أى من حيث هی مذهب شاع فى الفلسفه واحتل مکانة بين النظریات الفلسفية 
المعاصرة. لقد كانت الوجودانية, والقیمیات. والانسانوية. والظاهراتية. والوضعانية ' 
المحدثة, والماركسيةء إلخ . نظریات جاشت واضطرمت فى الفكر الفلسفی, إن فى 
العالم أم فى الخصوصی الثقافی العربی, والشخصانية فى مفکرنا العربی ليست 
فقط مزدهرة عند الحبابى الذی ربط جهوده بها؛ فهى أيضا موجودة عند عبد 
الرحمن بدوى الذى ‏ فى الجانب الثانى من شخصيته الفكرية ونشاطه الفلسفی» أى 
من حيث هو مؤرخ ومؤصل للفلسفة فى الذات العربية ‏ قدم دراسات ثمينة أصبيلة 
فى مجال النزعة الإنسانية [الإنسانويةء الإنسانانية] داخل الفكر العربی 
الإسلامى('). ولقد كان هنذا النوع من الدراسةء فى تحليلنا للفعل الفلسفىء أنفع 
تأثيراً وأصدق مقالاً. ذلك أن الانتهاض من الواقع التاریخی, أو من السياق الثقافى 

الاجتماعى للإنسان العريى هو الطريق الأوعد والمنهجية الأسلم أو الرؤية المعافاة 
والموسعة للمجالات والأفاق أو للحقائق والمعانی. ۱ 

فى تناول بدوی للتيار الشخصانی, وللنزعة أو للمذهب الفلسفی فى الانسان, هل 
teil‏ ثم هل كانث منهجيته الفكرية فلسفية وأدت به إلى منتوج صائب آو. بكلمة أو 

فی. هل قول بدوى - فى الإنسانوية Les yall‏ الإسلامية - صحيع سليم؟ 
٠‏ الجواب السهلء والذی يهون أيضا مقاله. هو القفز المباشر إلى تهمة التلفيقانية, 
أى إلى أن نفتش عن عناصر تسهل علينا تقديم منهج بدوى بطريقة يبدو فيها یقطم" 
ويجزئ ثم بظهر ويخفيء أو بطريقة يبدو فيها يلصق مصطلحات غربية من سياق 
ثقافى مختلف عن سياقنا الخصوصىء أو يتعسف فى تمطيط المصطلحات الفلسفية 
العربية کی نقتبل المعنى الحديث المسقط عليها والمراد لها... بعد ells‏ وبعد تطبيق 
ميسر لمسبقات جاهزة فى النقد المسطح المبسط ينتقل الجواب إلى تجويز «ثبح» 
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نظریات بدوی» أى إلى استضدار المشروعية والشرعیة.کی ننادی بأن تلك النظریات 
مستوردة» وأن صاحبها «وکیل بضاعة» أوروييةء ومردد لافکار غير منتمية ومعلية. 
. ۵-مجالات قراءة بدوی‌الانسانوية للتراث.اعادةالنظرفی المهمشین 
والمنسبین» استکشاف قوی اومنطلقات: 

لم یکتف بدوی GL‏ یتدبر الوجودانية, ویسهم - من ثم - فى إغناء تلك الفلسفة فى 
«الدار العالمية للاتسان» ويمثل العطاء العربی فى تلك الدار عبر تلك الفلسفة 
تمثیلا یضاهی عطاء أمم نشيطة, ویذکر بالفعل الفلسفی أيام الکندی أو ابن رشد . 
بعد هذا التقدیر, الذی قد یخن أنه انفعالی أو آیدیولوجی(*), يسجل لبدوی» تحت , 
عنوان المجلويات والزائنات, أنه أضاف وهدل: لقد أعاد بنية الوجودانية بحيث صار 
مذهبه مختلفاً إلى حد ما عن المعروف فى ذلك التيار داخل فرنسا. ولعل علاقة 
«الكينونة والعدم» ب «الكائن والزمان» آبهت من سلطة الوجودانية الفرنسية على عبد 
الرحمن بدوى. بل ربما جازء برغم المحاذیر» إقامة مقارنة بين سلطة هيديفيرعلى 
سارترء ثم بين الأول نفسه (آو الثانى ٠‏ حتى) على بدوى. أتلك موضوعات ليست 
فلسفية؟ طبعاً! لکنها, أليست نافعة وتقترب من الصدق ومن لزوم أن تكون؟ بلا شك! 
عندنا على الأقل. 

يتأسس بدوی» فى دراسة النزعة الانسانية فى الفكر العربى: على خصوصيات 
تراثية. كما أنه عبر عن لحظةتاريخية فى الوعى الفلسفى العربى؛ حيث التعطش 
للإسهام فى الفكر الفلسفى العالمی, وللاستقلال الخلاق فى دنيا «الحكمةالخالدة» أو 
الحكمة النظرية التى أنتجتها «تجارب الأمم وتعاقب الهمهم». ثم إنه لم يتراجععن 
مذهبه فى الإنسان, ولم يتخل عنمذهبهالوجودىء وعوضا عن أن يكتب المسرحيات 
التى تجسد ذلك المذهب. توجه إلى تبيئته وإبراز جذوره فى التراث العربى؛ وإلى 
إظهار دور الفلسفة الملتزم. وبذلك التوجه غدت أوضح من ذى قبل الحراثة فى الفكر 
الفلسفى المحض التى يجب أن تقوم بحسب تحليلنا- مستقلة لكن مؤثرة متاثرة 
داخل الفكر الفلسفی العربى العام الذى سبق أن قسمناه إلى: فلسفة محضة, 
فلسفةمتدينة, فلسفة دينيةء ایدیولوجیات, إلخ..إلا أنْ بدوی - برغم أنه كان نظرياً - 
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دعا إلى عدم إغفال الموجودوالحی والحاضر أو هذا الاتسان, ولیس الاهتمام بالبتاه 
الفکری المحکم الصياغة والاجزا», لم یظهر لنا أنه انصرف فعلا إلى الفعلی 
والأعیانی والمنقرد والشخصی. لم ینکب على ما هو معاناة. وتجرية للانسان بالمه 
وقلقه وتمزقه Ley)‏ إلى ذلك من مصطلحات غنی لها الوجودانیون والرومانتیکیون..) 
لقد بقی بدوى فى سياج المعرفة المطلقةء والتجریدات, أو ما هو آعم واشمل فى 
الوجود وفی العقل, dum‏ صار عندنا مذاهب تتسم لكل شىء وتفسر کل شیء داخل 
كل شىء .لم‌یدرس المذهبا لانسانوی عند بدوی| لانسان العربی‌فی‌سواقفه 
الاجتماعيةالتاريخية, ولم یتدبر علائق ذلك الانسان العائلية وا لاجتماعية والمهنية, 
ولم يدرس الفعل السیاسی العربی ولا القیم السائدة: فكانّه تحصن فى تَّقية سياسية 
اجتماعية یحاربها المذهب الوجودی نفسه. والثقة أو الالتزام بالانسان, وبدور عقله, 
وبدور القلسفة فى التشمیر والتعمیر (*) 

7 - لاختلالی وا لمخل‌فی الإنسانوية العربیة ال راهنةوفی العذ اهب القريبة منها: 

تریدنا تلك الفلسفات أن نرتد إلى مقولة الحدس التی لا تحتاج لکبیر عناء کی 
تتحول إلى عملاق, او متغلب» أو رئيس (بطل نرجسی؛ عصابی, فولکلوری). وحتی 
على الصعید المعرفی [الابیستیمولوجی], فان الحدس. الذی هو قابل للکثیر من 
النقد(')ء غير مقبول | لا داخل حدود لهء يبدو عندها منتجا للمعطیات الضرورية للفكر, 
أو التی تکون نقطة انطلاق محدودة لتفکیر» كما نقبل الحدس أيضا فى دور 
المستبق والمخمر... ومع الحدس ترد أيضاء أو تنهال, مقولات ترتد الی‌عالم 
الوجدانیات والذاتانية والتاویلیات . وكلها مقولات هی» على غرار الحدس, لابد أن 
تخضع لدور البرهان أو لسلطة العقلاتية والتجريبية. 

كما أن الشخصانية والوجودانية والنزعة الفكرية الانسانية. فلسفات تغذیها - أو 
غذتها- فكرة دينية غربية التلوين» عربية النبع. لذا كان التصوف وسيطاً: لقد التجأ 
بدوی إلى التدين ple)‏ النحى الصوفی ) کی يتبرر أو پسند مواقفه؛ بل ويلجأ هنا 
العربی. لکی يعزز ذلك التیار. إلى المثالی والفنی والصوفی والمستسری والفیاوی 
والفکر الایمانی (بنوعیه العةا.ء''ى. وانمحض). فالدأملی هو الذى. غى هذه العداحث 
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النظريةء يسود ویتحکم. فى حين یضعف التبغذی بالعلمی المحض. والعقلانی, 
وتحلیل الظواهر العينية التاريخية, والتجریبی, والالتزامی بالانسان والمجتمع. 
واذا وضعنا .على منضدة النقدية الاستیعابية خصائص آخری لمذهب الانسانوية, 
وهی المثالانية وا لنخبویآوا لفردانية. فاننا- Sly‏ ننطلق من فلسفة لا تنحصر 
بالمثالی والنخبوی والانقفال على الفرد - لا نوافق ذلك المذهب على نظریته» الرخوة 
الهشة. المثالية والتجريدية. فى الانسان. نرید مذهباً فى الانسان يدرس الانسان. 
وانجراحات الحقل, وا لأیدیولوجیات القائمة. 
لانرید تقديماً ناقصا للفلسفة العربية ااسلامية. وللفلسفة المعاصرة عموما. 
الاهتمام بالانسان العیانی منشط لوعینا الفلسفی؛ وموجه للمنهج الفلسفی وللرؤية 
القلسفية صوب العلوم الانسانية. والممارسة الفعلية, والفعل السیاسی العقلانی, 
والدولة الدیموقراطية الحرة. وحتی الحصة التی تکرسها. داخل القطا ع التراثی, 
للحكمة العملية. هى حصة غير بارزة بقدر ما هى كاشفة لنا عن إهمالنا لذلك 
المجال, أو عن سوء تقدیر لتلك الحكمة وعلوم الانسان. 
۷-الفلسفات الراهنة فى نشاطنا الفکری الراهن .نحوا لانطلاق من لانسان 
المنفرس فى وقائّع وتا ریخ آوفی مواقف وعلائق: 
بفعل تلك الفلسفات. جری شبه انقلاب فى الوعی الفلسفی العربی, وفی 
الماورائیات عموماً. فالمعروف أن الانسان, فى ثقافتتا بسلوکاتها النمطية وأفکارها 
الراسخة الاکبرية» ليس هو المنطلق ولا السعیار ولا الاساس والفاية . معظم 
الایسیات[الانطولوجیا, علم الكائن] العربية دينية. والمعرفیات [المعرفیاه] العربية 
مرتبطة بتلك الایسیات ارتباطاً خضوعياً أو وثيقاً. وتلحظ أيضا تلك العلاقة 
اللامنفصلة بين القيميات العربية وأيسياتنا المعهودة. إن التيار الوجودى, 
كالشخصانية والإنسانانية» ينطلق من الموجود أو من هذا الإنسان بوجوده العینی 
فى هذه الدنياء وأمام اللّه أو منفتحاً على الألوهية. فلا انطلاق هنا من الکینونی 
والماهوى فى النظرة للإنسان. نتوقف لحظة لنفكر: لايريد النظر التكييفانى الشنمال 
الانحباس فى مذاهب فكرية مطلقة أو شمالة؛ يريد دراسة الإنسان المعيوش العائش 
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أو هذا الموجود الفعلی . إنه یمرکز حول الکائن الحى هذاء ولیس حول المنتوج 
العقلی أو حول مذاهب ومفاهیم کبری مجردة.. ذلك هو خطابنا فى الانسان. وهذا 
القطاب لایقصر الانسان على الانسان: لایقفل, لا بحصر أو یحاصر, فمن السدید 
الملاحظة هنا أن ذلك المذهب یحاور التیار الواقعی, والتیار الایمانی؛ وهو مذهب 
ماتوقف فى منتصف الطریق, ولا تعب: هل یشتح الوجود البشری على ماورائیات 
جدیدة؟ آیرید أن یلفی الماورائیات التقلیدیة؟ كلا! لیس المقصود هنا شيناً اکثر من 
المحاورة؛ فسییدو أن الفلسفة المستقلة عن الدین لیست. فى المجال هذا. عدوة 
Gaull‏ ... والاهم هو أن لامجال ایضا لاشکالية علائق الماروائیات بالانسان العربی 
والانسان عموما (ولاسیما المسلم). لا نتساعل: هل نضم الانسان أولاً ثم الألوهية 
عند القمة, أم نضع الالوهية آولا بعدها ننزلق للبشری؟ فلیست جارحة للانسان 

علائق الألوهية والأنوسة. إننا بحاجة إلى نظرية فى الانسان لاتّقفله. ولاتبتره؛ أى 
إلى رؤيةخلاقة حية لعلائق الإنسان باللّه وأمام الطبيعة والمصير. 

تعتبر الإنسانوية والوجودانية والقراءات الفلسفية المعاصرة الواقع والإنسان 
عندناء أقدر من ناصر الاتجاه epg All‏ فى فكرنا الراهن» يميل من روح الآدابية باتجاه 
صقل المعیوش, والإنسان هذاء والعينى وما فى الأعيان. فالانسان, فى فكرنا 
الراهن, هو العائد(؟) . لكن هذا العائد يفتش عن مكانة لا ينقفل فيها على نفسه. ولا 
يستهلك ذاته ولا ينتفخ داخل نرجسية ونفاجية. لابد إذن من علائق غير منجرحة, 
وتكون حية ضرامية, بين الإنسان وقیمه, وبینه وبين حقله. فكل مما هو ذاتانی لا 
یکفی, ولايشبع الإنسان. بعبارة اخری» نحن لانرتد إلى التراثانية؛ ولا إلى 
الماورائيات بمعناها التقليدى أو بصيغتها وعلائقها المعهودة مع الانسان؛ ولانرتد 
عن الإيمان بالإنسان وبعقله وحريته ومسؤليته. إننا نريد الإنسان الذى لاينقفل على 
وعيه أو على الآخر ولا یفرق فى مجتمعه, ولا يُخضعه فعل سياسى قاهر. ونريد 
الحقل الذى يُفذى عوامل إزهار الانسان, ويتغدّى بعطاء هذا الإنسان الذى هر 
أشمولة واحدة من البیولوجی والاجتماعى والعقلی» من الواعى واللواعى والمخیالی؛ 
من الإرادة والعقل والرمزى. 


۸ - أشمولة, تقص تضئیل التاریخ على حساب الا رادةوالوهی وا لحضور: 

يحذر الخطاب الفلسفی من النظرة المتبجحة للوعی والحضور وا لارادة. فالتمرکز 
حول الانسان وحده؛ فى مجالات المعرفة والوجود والقیم. قد يوقع فى مخاطر؛ وفی 
الرجوع إلى آوهام البشری والتصورات النرجسية التى نبه إلى ضلالها دارون 
وفروید والمعطيات الراهنة فى العلوم» حیث الرزية التی لا تقفلنا على الاستهلاکی 
والمادىء بل والتی تعید النظر فى الکسبی وا لفیزیائی أو فى السببية والمادة» 
وللقانون. ۱ 

كما آننا تمذر, من جهة آخریء من مرض الانسان بالأنانيةء وبالفرور. 
وبالانقفال, وبالفصمة حیال الکون والمتعالیات. لربما یکون عليناء فى کلمات آخری ۰ 
الحذر من تلك الانانية عند البشری, والتی تمرکز حول UY‏ وحديةء والتی تقصی 
الطبيعة وتستبد بالکائنات والوجود والتصلب حول الذات وحدها ال حادية والمقفلة 
على المطلق. ألا پلاحظ الیوم. برهاوة. آننا نری بعض الأمم المتقدمة جدأ قى 
الصناعة والتقانة تستغل الانسانوية او مقولة حقوق الانسان من أجل الدعاية 
لمصالح «الفرپ» وپاسم «عقلانیته»؟ 

يُهمنا جداً کل خطاب فى الشخصنية ینظر لھاء أى يتوجه بهاء کی تکون مطالبة 
بحقوقها السياسية الاجتماعية. ومحققة Lad‏ لتلك الحقوق ولما بعد تلك الحقوق؛ وکی 
تکون شخصية غير اعتمادیة: تتكل على نفسهاء وتثق بعقلهاء وتتحمل مسئولیتها 
وحریتها؛ بقدر ما تنمی الکینونی وترقع مستویات الحضارة لحقلها . ویهم الفکر 
العربی الراهن/ المستقبلی» من جهة آخری, کل خطاب فى العقل وفی مناهجه . إذ 
ما تزال حتی الیوم العقلانية» أو الفلسفات العقلانية. هی الاقدر؛ لکنها ماتزال عاجزة 
عن تفسیر قدر الانسان, وإشكاليته أو سر هذا الموجود. ولیس هذا العجز سوی , 
المحفزء والتزتر الخلاق, والرغبة اللامشبعة أبداً» والمهمة التی لاتنتهی أو الواجب 
الذی علينا أداؤهء ولیس المعطی الذى نحصل عليه ونمتلکه. 


ب-الانسانوية والقول فى الانسان داخل Sal‏ العربی المعاصر 
أى فى التجربة العربية التنويرية 

١‏ -نقل المذهب الراهن فى الإنسان من خطاب شاعری وقيم «ريفية» 
وأدبيات إلى طاقة تكييفانية: 

لانرید. فى هذا الکتاب. أن تبقى الإنسانوية «فلسفة» مرفهة ورهوانية. مترفة 
وطيبة النوایا, كثيرة الينبغيات» مفرطة فى التفاژل الفنائى القريب أحيانا من 
السذاجة والطلاء القشرى للواقع وللمرغوب. لم يعالج الفكر العريى الاسلامی 
التأسيسى إشكالية الإنسان على النحو عينه الذى عرفته. فى ما بعد فى المرحلة 
الحضاريةالثانية على يد الأففانى/ عبده كشاهد أى كمثل على تجريتنا فى التنوير. 
وذاك سوی, وغير مان للنظر المعروف اليوم منذ المرحلة الحضارية الثالثة (مرحلة 
ما بعد التنوير الاجتهادىء مرحلة ما بعد الستينيات من هذا القرن). 

نحق عيداً Gaal Lae)‏ ۷ شستطیم التعلن يعن Stacy lel‏ 
مقصدا. قد تتقبل ذلك مجتمعات بلغت فيها التقانة والشورات العلمية 
والتواصليةحدوداً شاسعة, الا أننا نحذر من القفز فوق تدبر الإنسان ککائن هو 
الاساس, ومعنی المعانى» وحقيقة الحقائق, وقيمة القیم. فحقوق المواطن, فرداً كان 
أو شخصاًء غير منفرسة عندناء ولا هى مُحيّنة مشفلة إلى حد ملموس. والإعلان 
الإسلامى لحقوق الانسان عبارة عن ندا مات غير مكفولة؛ ويلا مأمن لها فى الاساتیر 
بل وفى الواقع للفعل السیاسی, وآمام قسوة الحقل والعلائق والانظمة الخارجية 
المتحالفة. فى رأيى: ليس النظر فى الانسان, أو ليست الانسانوية, مذهباً جامداً؛ 
.ولا site!‏ أن شانها يؤدى إلى حقل الماورائیات, ولا إلى صلب فلسفة ماهوية. من 
هنا إمكان أن تسرع الإنسانوية العربية الشروط الفكرية ثم الاجتماعية التی توفر . 
القدرة على الاغتناء الاكثر فالأكثرء عند المواطن, بالحقوق ويتطور مستويات 
الإنسان الكينونية والامتلاكية نزولاً عند هذه الوظيفة المعطاة للإنسانوية؛ نجد أن 
هذه الأخيرة مساعدة- Mad‏ أو توهماً ورجاء - على العلاج فى دنيا اللقمة والثورات 
العلمية والصحة النفسية للفرد والجماعة والعلائق؛ وعلى صقل النظرانية من حيث 
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(galls gual 
كما أنه لیس صعياء من جهة آخری, نقل التیار الانسانوی من المستوی‎ 
التبشیری الطوباوی إلى حيث یغدو «علم الحال». أي بحیث ینفذ إلى الواقع؛ ویزرع‎ 
فى الاجتماعی والسیاسی وفی التكييفانية المؤنسنة . من هناء ومرة أخرىءلا یجیز‎ 
الواقم والمرغوب إلغاء الانسان فى البلد المستضعف. والفربی الذی مل الآلة‎ 
الانسان». فهناك تعبوا,‎ open والانضباط, أو التقدم والرفاه. قد یجرژ على إعلان‎ 
وسئموا؛ ولا يحذر الانسان من الاستسلام للاعلام والصورة والسلطة واللاإرادة‎ 
الفردية (4)..لكن ذلك الاعلان یفضی بنا إلى التدمیر الذاتی؛ والانمحاء آمام الفعل‎ 
السیاسی المستتیع المنجرح, وإحلال المؤسس والمشملن والآحادى داخل الذات.‎ 
مؤسس ومؤثر فى‎ ٠ نود التاکید على أن الانسان, فى منظور دقیق للواقم والعلاثق‎ 
الوعی والتاریخ» فى اعطاء المعنی للوجود وله رد فى امکان اللعب مع القانون‎ 
والسببية والبنية ا كما نود التاکید, بعد أيضا « على أن الإنسانوية. وهی‎ 
آغنی من أجموعة حقوق المواطن, تدعونا لتأزيمها کی نعيد قراتها وضبطها؛ وكى‎ 

نتفیا تعمقها وتوسعها فى الشخصية وفضائنا الاجتماعی الحضاری. 

۲ - النقد الاستیعایی لخطاب القوی فى «نهاية | لانسان»و«نهاية التاریخ»: 

مر آعلاه أن خطاب «أمم الشمال» [الشديدة الصناعة, الدول السبع المتفوقة 
تكنولوجياً أو إنتاجاً] یستطیع, أو يستسيغ, التنظیر فی: أ/ مقولة نهاية الانسان 
(قا: نیتشه. فوكو, إلخ)؛ ب/ مقولة «نهاية التاریخ» (قا: فوکویاما(۲) , الأيديولوجية 
الأميركية الراهنة)؛ ذلك GY‏ الانسان, والنظام السیاسی الاقتصادی, یشعر فعلا بان 
الکینونی» أو الخاص بالانسان, مفقود أو انتهی أو غاب . الانسان يشبه البرغی فى 
Ul‏ ضخمة صماء: همه الثروة والاقتناء أو الاستهلاك والتفوق ۰ وحاجته للمزید 
فالمزید لا ترتوی . إلا أن الاعمق هنا أن ابن ذلك العالم التکنولوجی قتلت فيه الآلة 
المضامین. ee‏ ونقلته إلى عالم من الفراغ واللا التزام بل وإلى سطحية أو نوع 
من السذاجة وال حادية فى النظر. فحقوق المواطن المتحققة؛ فى مجتمعه وحده, 
أضالت الاهتمام بالمجتمم والکل, بالحضارة والتاریخ, بالمعنی والحقيقة, بالآخر 


والآخرین. من هنا ینبع إمكان القول بنهاية الانسان, وبنهاية التاریخ؛ كأن ذلك 
الانسانی صار منتهياء أو فى طريقه GY‏ يفقد كليا کل معنی وما هو |نسای 
صمیمی. لقد سحقته UY)‏ وفککت روابطه» ولونت بالمیکانیکی والاقیق والتلقانی 
[الأتوماتى] والتقانى عائلته ووجوده ومعارفه. وأقفلت عليه أو سجنته بسلطتها التى 
تعكس سلطة سياسية اجتماعية للمؤسسات المشملنة اللاغية للفروق والأعماق 
والذاتانيات. 

يسهل التقاط التفسير التعليلى للقول, عند بعض pa!‏ بنهاية الإنسان وينهاية 
التاريخ. فعقلانية من القبيل الشائع فى تلك الامم. إلى جانب الآلة وسلطة الصورة 
وأنماط الإنتاج والاستهلاك والسلوك. تقود الفكر إلى ذلك القول الذى يعيدهم إلى 
حيث يتنرجسون ويتحكمون ودیستکبرون» بل؛ فى نظری, إلى حيث التحول الفعلى 


لعالمهم وعقلهم أو لإنسانهم وتصوراتهم وقيمهم. 
ج خطاب التجرية العربية الراهنة فى الإنسان والإنسانوية: تجربة ما 
بعدالتتویر 


۱-الشائبات وا لجفائی « السلبی: 

المبالفة فى الترکیز على دور اللاوعی والمسبق (التشگلات الاجتماعية, نمط 
الإنتاج» قوی الانتاج, البنية, النسق أو النظام السعرفی..) جنوح نحو اللادقة 
والتعمیم أو اللاسوی وا لاختلالی فى الانسانوية والمقال فى الانسان. 

وابدال الوعی Ler‏ هو نقیضه [عکسه, ضده. خصمه...]؛ والذات والحضور بما هو 
موضوع [غرض, غیاب. [drial‏ والمعنی والحقيقة بما هو لا معنی ولا حقيقة 
' [اعتباطی, عبتی. مجهول. لیسی, فوضی, سدیمی]. إبدال خطی ومن ثم فهو عاجز . 
عن أن يكون جدلیا. والعلائقية السليمة. والمؤدية إلى النضج الانفعالی آوالراغبة 
بالرشدانية والتكييفانية الإيجابيةء إن لم تكن علائقية تضافرية وداخل وحدة متوترة 
منفتحة فهى علائقية افتراسية آحاديةء وطولانية انسيابية, سطحية ومسطحة, غير 


تتحرك طموحات التفكيكيةء كما البنيوية وا لألسنية والتحليل نفس, Ge‏ التحرر 


۳۰ 


من الایدیولوجیات والماورائیات» من الذاتانی واللاعلمیء من التقليدانية واللفوانية, 
من العوائق العلميائية [الأبيستيمولوجية, الطمياتيّة] التی تتصد عن الدقة وتحقیق 
الموضوعية وتعيين الثابت والمنضبط والمنتظم والبنية أو«الشكل الجیده [الفشتلط], 
لكن تلك الطموحات والرغبة طفت واستبدت فتحولت إلى رفع البنية (والتسمیات 
المرادفة کالنسق والنظام واللفة واللاوعی) إلى قهر الوعی ودحض الإرادة والعامل 
البشری والدیمومة وتأثیر التاریخی وا لاجتماعی. لقد تحولت البنية. كما مر هناء وکما 
سنری اکشر, إلى آيسة وفكرة ما ورائية؛ إلى كيان قائم بذاته أى خارج التاریخ 
والوعی ... بذلك نفتقد ليس فقط الانسان؛ اننا نقع فى الاحادی والتعسفء فى 
المسبق والقانون الخالد. فى القید الجاهز واللا قدرة المعرفيةء فى اللاقيمة 
واللامعنی» فى اللا انسان وفی ماورائیات جديدة أو مستترة, فى اللاتقدم واللاماریخ. 

اذا كانت المیتافیزیقا التقليدية» التی تدعو التفكيكية العربية إلى حنفها أو إلى 
نقدهاء طوياوية (کسولة. غير إنسانبةء ناقصة), فإن تلك التفكيكية ضيقت کثیراً من 
حدود الإنسان؛ وأقامت کومات من الصعوبات فى وجه حریته, وفی إمكان تحرره. 
وفی قدرتة على التأثیر فى التاریخ كما فى المعرفة والتحکم بالذات. 

| عجاب التفكيكية العربية بعدمية نيتشه أو بالقراءة الجديدة لهذا الناقد 
للماورائیات والقیم والتاویلات oO)‏ نافع ایجابی مشمر فى نقده للتأويلات 
وللماورائیات, للقیم والاستعارات التی تدعی آنها حقائق, لتعمية الواقع بافکار وهمية 
' ومنسوجات لفظية... فنى كل ذلك تلتقی التفكيكية العربية مع تباراتنا الفلسفية التی 
تنتقد المیتافیزیقی واللفوی» الاستعماری واللفظانی والمزيف, والقیم التی تدعی 
الکمال وا لامظية فى حين آنها نسیج وتصورات وآوهام وتخیلات واضالیل بعيدة عن 
الحياة والواقم. 

تتحرك التفكيكية, إذن, بمقولات من مثل: مقولة أن کل شىء مزیف وكل شىء 
مباح. مقولة اللانسجام واللاثبات. أو الفوضی والعبث واللامعنی» مقولة أن لاشىء 
ال وهو تثويل وإعادة تأویل وتشبیه وإعادة تشبیه... فى هذه العدمية أين نجد العقل 
والذات. أو الهرية ype ally‏ المرکز والحضور؟ لا یتنهرك الا الهدم والتفكيك, 


۳۷۱ 


التشكيك والتقویض, فضح «الاوهام» و «الأضاليل» و «التأويلات» وه المنسوجات» 


و«الاستعارات». 
۲-الزائن [الیجابی, الماكث] والناضج انفعالياً فى التفكيكية العربية 
ومرجعیتها (التحلیل النفسی): 


لایرفض, برمته وبأسلحته, النقد العدمی؛ ولاسیما النظر التشاؤمى الذی یبضنم 
فى التفاژلية البليدةء وفی الثرجسة للعقل والارادة أو للذات والحرية المطلقة. من جهة 
آخری» إن الکثیر من الغنائیات والرخاوة التی تغذى النظریات الکسولة فى الانسان 
وا لانسانویة محتاجة إلى أسلحة النقد العدمی, وإلى روحية التشاوم. التی تشد الفکر 
إلى الواقع والطبيعة وعلائقية الانسان وإمكانية تکیفه فى الحقل ومع المستقبل. 

إن تجریح التبجع بالحرية. وبقدرة الوعی على خلق المعنی. أو على إعادة ضبط 
الذات والحقيقة والتاریخ, تجریح نافع ویبقی سديداً ما دام لا یخرج إلى العدمية 
المطلقة؛ أو إلى الوثوقية الکاملة الكلية بانه لا وجود للحرية أو لحضور, للذات 
والحقيقة والمعنی. التاکید على اللاوعى والعلائقية المسبقة» على البنية والنسق, 
سدید؛ لکنه تاکید يفقد الصوابية. ویبتعد عن النضج الانفعالی والرشدانية, إذا جعلنا 
اسطورة ووهما الوعی والحرية. الانسان والتاریخ .... لماذا؟ لأنها ليست أوهاماًء ولا 
هى أساطير أو تأویلات متكاثرة. مقولات الانسان الواعی poll‏ ومفاهیم الذات 
والتكييفانية الإسهامية, والتفيؤات المحررة الابداعية المخطّطة, والقیم الخلاقة. 


۳: 


الهوامش: 


(۱) راجع زیعور موسعة التحلیل النفسی الإناسي للذات العربيةء بيروت. دار الطليعة. ج ١1‏ 

(۲) سنری أن بعض الحضارات التکتولوجیة جدا. الیوم. اقامت اتسانویتها ذات البعد المادی المتین 
على الکسب والمنفعة وهوس الاقتناء وهجاس الحرية الفردية وثقافة الاستهلاك 

(۳) راجم بدوی. الانسانية والوجودية فى الفکر العربی, القاهرة. مكتبة النهضة المصرية, ۰۱۹۶۷ 
کا.ع من تاريخ الالحاد في الاسلام. القاهرة. ۱۹۶۰ . 

)٤(‏ لایغقل هنا أن بدوی اعثبر فى «الأوساط الفلسفية العالمية» عبر خدماته للنصوص اليوتانية 
تفسها وعبر اسهاماته الوجودانية, فیلسوف العرب المعاصر 

(ه) أكد ر. بروتشفیغ. مستشرق فرنسی آدار معهد الدراسات الاسلامية فى السرربون وعرف جيداً 
آرکون وحنفی ومغاربيين کثیرین رأبی في أن دراسة پدوی للاتسانوية العربية الاسلامية أتت دقيقة 
مستنفدة. 

(۱) انتقدنا بشدة الاستناد إلى الحدس وحده. وحارینا المزاعم الصوفية ولاسیما القول بالقدرة على 
تکرار «العالم اللدنی» عند الصوفي. راجم : زیعور ؛ الكرامة الصوفية وا لاسطورة والطم .... فى العقلية 
الصوفية ونفسانية التصوف. 

(۷) هي العودة إلى الانسان فى ظروف وفضاء او فى علائقية ومواقف رحقل نقسی اجتماعی, ولیس 
إلى الدولة. أو الطبقة,أو العقل, أو الوراثة... والانسان معتیر هنا فى شتی آبعاده (الجسدية, العقلية 
النفسية, الروحية) أو فى تکامل الوحدة الكلية للعينى والمطلق. للفردی والاجتماعی, إلخ 

(A)‏ تکثر الروابط بين الدعوة الفربية لقتل الإنسان والحقل الثقافی السیاسی لذلك UY!)‏ سيطرة 
الموضوعی والدقیق والتکنولوجیا, هيمتة الوسائط الإعلامية الجمهورية أو تسلط المؤسسات والصورة 
والاعلان وثقافة الاستهلاك...) 

)4( راجع : فوکویاما؛ نهاية التاریخ والانسان الاخیر. إشراف ومراجهة وتقدیم Une‏ م صفدی, بیروت: 
مرکز الانماء القومی, ۰۱۹۹۳ 

(۱۰) راجم : مقال نیتشه (افکاره. خطابه) في ارادة القوة؛ العود الابدی, القیم والععابیر, النقد 
الجذری الفاضح. موت الإله, الفلسفة أساطير واستعارات ومنسوجات لفظية, التعدد والتمزق فى الانسان. 
اللامعقولية فى العالم: الاختلاف. التشظی أو التشنر, التصد ع والتشتت. الحذف والإزاحة والإلفاء, 
اللاشبات واللیس واللاوجود لبداية أو لمركز أو لمبدا. لحقيقة أو لماهية, لاصل أو لمستقر أو لقيمة ... 
وهكذا فالمناداة الراهنة بتعرية المیتافیزیقا وفضم القیم والمتفالی والدینی قرامة راهنة للفكر النیتشوی 
الذى كان ع. بدوی من أوائل المعجبین العرب به. 


۳۳ 


الفسم الثالث 
لفلسفه الغربية 


الأخلاق بين الخطابة والنشد الأدبى 
ودور آزسطو وعبد الرحمن بدوى فيها 


د.مدحث الجيار 


(۱) 

اجتهد الدکتور عبد الرهمن بدوی فى التراث القلسفی العا مى بعامة, والیونانی 
منه بخاصة. واعطی لارسطی حظأ كبيراً من اهتمامه الفلسفی بنشر فن الشعر وفن 
الخطابة بتحقیق خاص My‏ يضاف لجهود الباحثین الآخرين فى هذين الکتابین 
الهمین, اللذین آثرا النقد الادبی بتاثیراتهما الباشرة حتی عصر النهضة العريية 
والاورويية. وبتأثيراتهما غير الباشرة فیما جاء بعد عصر الذهضة. 

ولقد ترکزت العیون على کتاب الشعر الارسطی, GY‏ الصق بتراثنا الشعری 
والخطابی. ولهذا قلب کتاب الشعر الارسطی النقد العریی, وحوله من نقد نوقی. 
لغوی, إلى نقد بلاغى منظم؛ یفرق بين الباب والفصل, والوحدة والفصلة, عند تالیف 
الزلفات النقدية. بل ساهم بشجرة فورفوریوس فى تنظیم وحدات کل باب وفصل 
وفصلةء واعطی خبرة حضارة کاملة (مصرية - شرقية - یونانیة) إلى المؤلفٍ 
النقدی» ومعلومات Lage‏ عن الاغراض وا لاسالیب وطرق الحاكاة وکیفیاتها وأدواتها . 

ویسبب هذا الترکیز فقد کتاب الخطابة بریقه وتأثيره الرجو منهء فى حين أنه من 
الوروثات المؤثرة فى ثقافتنا ومزلفاتنا العريية, ومن الواضع - أيضاً - أنه آثر فى 
نقد الشعر تأثيراً مباشراًء ویظهر هذا فى کلام نقادنا المرب القدامی خلال القرن 
الشالث والرابع والغامس للهچرة. خاصة وان کتاب الخطابة لا يفهم بدون کتابی 
الشعر والنطق الارسطیین. وقد قدمهما عبد الرحنن بدوی محققین, ومعلقاً عليهما. 

ویعنی هذا, أن التأثير الخاص بکتاب (الخطابة) انصب - فى الفالب - على 
. مضمون النصوص وأفكارهاء مع العلم بان ما وصل إلينا منه جزء لا پذکر بحقيقة 
هذا الکتاب الذی قیل عنه إنه يحوى عشرین جزءاً. ومع هذا التقصیر قدم نشره . 
المتاح من «الخطابة» خدمة جليلة لراجعة دوره فى النقد الأدبى بخاصد. 

وینقسم کتاب الخطابة (طبعة ۱٩۰۹‏ - مكتبة النهضة تحقیق عبد الرحمن بدوی) 
إلى ثلاث مقالات: تتحدث الاولی عن مقولات فلسفية اخلاقية عديدة كانت ذات تأثیر 
على الفکر الاخلاقی العربی منها: الغیر والشر والنافع والضار, الفضيلة والرذيلة. 


۳:۹ 


المدح والذم؛ الحسن والقبح» العدل والظلم. وهی ثنائیات ضدبة سیطرت على الفکر 
النقدی. كما تحتوی القالة الثانية على مجموعة من القیم (الأخلاقية) الرتبطة -. 
أيضأ - بسلوك الناس فى واقعهم مثل: الفضب. والهمة. والنقمة, والحسد. وهی 
مقولات تقع بين طرفی هذه الثنائية الضدية وتصلح کحوافز للفعل. وهذه (القولات أو 
القیم الأخلاقية) شکلت مضامین قصائد الشعراء المادحين والهجائین والراثين. فقد 
انقسمت آغراض الشعر العربی بين الماح والهجاء. وتوسعت دائرة (call)‏ حتی 
شملت (الدح والرثاء والفزل والوصف والحماسة والفخر) بینما وقف الهجاء وحده. 
يمثل عکس Call‏ (الذم)» لیعطی الجانب الثانى من الثنائية الضدية السابقة فى الفکر 
والشعر والنقد والسلوك! 

. ويلاحظ ایضاً أن بعض النقاد قد وضعوا خصائص وشروطاً للمذح والهجاء Las)‏ 
یشملها من آغراض) وفرقوا بين مدح (الحاکم) ومدح (الفقیه والقائد) ومدح من هو 
أقل منهماء كذلك وضعوا شروطاً (للهجاء أو الذم) بحیث یستطیم الشاعر أن یتکسب 
دون خوف من هذا الحاكم العربی البصير بالكلام ودرويه» ودون أن يتجاوز فيغضب 
الحاكم أو الممدوح بعامة عليه. وكل صفات المدح (المقولات أو القيم) والذم كذلك؛ تعود 
إلى هذه المقولات الأرسطية. الامر الذى خلق تواشجا بين المقولات الارسطية 
والمقولات النقدية, والمقولات الشعرية عند العرب. وخلق وسطاً نقدياً وإبداعياً وفكرياً 
تعمل فيه الثقافة والفنون بل العقائد اشا ` 

آما القالة الثالثة: : فتحتوی على كلام دقيق ومهم فى الأسلوب والوسائل وأجزاء 
الکلام التی تؤدى إلى إيصال هذه المقولات سالفة الذکر. ومن هناء نستطیم القول 
إن: کتاب الخطابة قد اضاف SS)‏ - من کتاب الشعر - على القصيدة العربية. وعلى 
نقد الشعر العربی وبلاغتهء ولهذا يستحق كتاب الخطابة الأرسطى اهتماماً خاصاً, 
لتأثيره الهم. كما يحتاج عبد الرحمن بدوى هنا إلى تحية لمجهوده في تحقيق كتاب 
الخطابة بخاصة (رغم وجود تحقيق محمد سليم سالم للخطابة عام (NAVY‏ 


۳0۰ 


(۲) 

ولقد بدأ آرسطو الحدیث عن الاخلاق فى کتابه «فن الشعر» إذ آوجب أن تعتمد 
GRY!‏ على «أمور آریعة: فاحدها وأولها: أن تكون حسنة, وا مرء یکون ذا أخلاق إذا 
كانت أقواله وأفعاله تدل على اختیاره. ویکون ذا خلق حسن إذا كان اختیاره حسنا. 
وهذا هو الشأن فى کل جنس, فقد یکون للمرأة رالعبد خلق حسن على أن المرأة 
. ليست شريفة جداأًء والعبد لیس بشریف على الإطلاق. والأمر الشانی. هو أن تکون 
مناسبة» فالرجولة خلق یوجد للرجال, ولکن المرأة لا یناسبها أن تکون ذات رجولة 
والأمر الثالث: هو أن تکون الاخلاق شبيهة بالواقم. وهذا غير کونها حسنة أو 
مناسبة كما قيل. والامر الرابع: هو أن يكون الخلق سوياً.... 

ويعني هذا أن (الاخلاق) الشروطة لدی آرسطو فى الشعر (والسرح) هی أن 
تكون حسنةء ومناسبة» وشبيهة بالواقع. وسوية. وهی أخلاق (المدوح) فى الشعر. 
واخلاق الابطال فى التراچیدیا. وهذا ما یجعلها نقيضة (الهجاء - (pill‏ فى الشعر. 
وفى الکومیدیا . آما ما یقوله عن أخلاق المرأة والعبد. فهو قول پرتبط بمكانة الراة 
والعبد كليهما فى الجتمع العبودی الأثينىء وهو ما يرتبط أيضاً بمکانتهما فى 
العصر الجاهلی عند العرب. وهو آمر ثابت فى JS‏ الجتمعات العبودية وا لاقطاعية 
بعامة. : 
ولهذاء يدخل بعض التعديل عليها وفق خصائص الفكر ااسلامی الجديدة التى 
تنادى بالعدالة والمساواة والحرية بين البشر جميعاً. كذلك دخول تعديل مهم يرتبط 
بالتراتب الأخلاقى فى الإسلام إن أكرمكم عند الله أتقاكم». وكذلك وضع الدرجات 
التراتبة التى يقف فى أولها النبى «وإنك لعلى خلق عظیم». والصحابة والتابعون نم 
الأتقياء بدون تفريق بين رجل وامرأة أو حر وعبد, من الناحية الدينية. وإن كان 
الواقع يضع المرأة فى الإسلام كنصف رجل (الميراث) ويضع العبد فى أقل مكانة 
كذلك elle) LAY)‏ اليمين), بصرف النظر عن الاستثناءات الحادثة فى تاريخنا العربى 
والإسلامى التى كان للمرأة فيها شأن يفوق شأن الرجال. 
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وهو آمر بتجسد لنا فى التراث الشعبی فى صورة «شهر زاد» أو «الأميرة ذات 
الهمة». بل ظهرت النساء من وراء حجاب فى عصر الحكاية والسيرة الشعبية لتحکم 
من وراء حجاب, وهذا ما جعل القیم الاخلاقية. وتراتبهاء مختلفة فى التراث الشعبی 

والامر الذى Jam‏ هذه التعدیلات, تغير من خصائص الاخلاق عند أرسطو عندما 
دخلت فى الاستعمالات العريية الاسلامية. إذ كانت مقولة (مکارم الاخلاق) مقولة 
جامعة لكل القولات الإيجابية الأرسطية. وهی مقولة كانت تسود النوق النقدی 
العربى فى الجاهلية. (فی call‏ وما يشبهه). ثم جرت على لسان النبی BE‏ وى 
اسان السلمین من cosas‏ واعتبرت خصيصة أخلاقية عامة تجمم (حسن الخلق) الذى 
ارتبط بمقولة الصدق الاخلاقی والفنی فى النصوص الأدبية والنقدية. 

وحسن الخلق فى السلوك كان ترجمة لکارم الأخلاق من الناحية النظرية. اذ 
عودت حياة العربی الحربی (الشجاعة) آمام آهوال الطبيعة, وآمام فزع الحرب 
والوت. كما عودته (العفة) عند المغنم - عند توزیم الغنائم - وعند الحافظة على 
شرف القبیلة وعرضها . وعودته (التعقل) آمام الخطر حتی یتغلب عليه بحیل إنسانية 
عقلية تمکنه من حماية نفسه ومن حماية القبيلة فى آن. ولهذا كانت (العدالة) على 
٠‏ قمة الاخلاق العربیة. تعنی العدالة القصاص من ناحيةء ونصرة الظلوم والضعیف, 
والانتقام من العدو, والفضب لانتهاك الحريات من ناحية أخرى. 0 

وتدخل صفات: الكرمء والقوة, والارادة؛ والجرأة. وا لاقدام. والنجدة, ؤشدة 
البأس, والسماحة, كلها تحت الأمور الأربعة التى حصرها آرسطو عن خصائص 
أخلاق الممدوح» والتی جمعت لدى العربى فى صفات تفضيلية أكثر من الأريعة 
السابقة» OY‏ آمور حياتهم فى الحرب والسلم. كانت توجب فى الحر والعبد هذه 
الصفات النفسية والعقلية. بعد التعدیلات التی أضافها الاسلام بحکم تغیر رؤية 
العالم وتطور وسائل تصویرهاء ومصداقیتها عند المدوح. 

ونجد فى الوقت نفسه عکس هذه الصفات والخصائص عند (الذم والهجام) bay‏ 
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یقترب منها من الاغراض الشعرية. 

ونجد القولات الفلسفية الوازية لهذا كله على لسان أرسطوء فى فن الخطابة. اذ 
اجملها أرسطو فی: الخیر, والنفم؛ والفضيلة, والحسن, والعدل (وهی سمات عامة 
للمدوح). ونجد مقولاتها الضادة فی: الشر. والضرر, والرذيلة. والفضب (السلب 
ولیس من أجل الحق) Lally‏ والعسد (pill)‏ وهی مقولات فلسفية عامة نستطیم أن 
نصنف أى صفة للمدح أو للذم فى الشعر العربی تحتها. كذلك نضیف تحتها ما 
یفترضه النقاد من شروط للمدح والذم؛ بفرضونها على الواقع النقدی والشعری 
والثقافی بعامة. 

وما ینطبق على (الشعر) ینطبق على (النشر والغطابة) GY‏ الکلام فى الاخلاق- 
هنا - ینطبق على مضامين النصوص ولیس على آشکالها وصیاغتها وأساليبهاء وهو 
آمر جمعه آرسطو فى «فن الخطابة» بقوله: «والفاية من القول: إنما هى متوجهة نحو 
هؤلاء السامعین: والساممون لا محالة اما مناظر؛ وإما حاکم» وإما القصود 
إقناعه.» وهی مکونات الظاهرة الأورويية (ا لرسل وا لستقبل والرسالة والوسط 
الجامع بینها) وهذا آمر يرتبط بالاقناع (فی الشعر والنثر والخطابة) وهو ما جعل 
تعریف البلاغة يقوم على مقولة مراعاة الکلام لقتضی الحال (مع فصاحة الکلام 
والفردة)؛ ویکشف هذا الربط أن البلاغة ترتضی مراعاة مقتضی الحال والفصاحة, 
بصرف النظر عن کون النص Lad‏ ام نثراً ام خطبة. لان الضمون (المفصول نقدياً 

ن الشکل) لن یختلف باختلاف الصیغ الشكلية للنص الانبی بعامة. فالقولات 

الأخلاقية هى اساس هذا جميعاً, آما الصیغ والاسالیب فتدخل فى باب التراکیب 
(علم العانی - (ULV!‏ وما پرتبط به من ple)‏ البیان - أى الجاز) بانواعه وهو 
العانی (الثوانی) فى الترکیب الکلامی, الشعری أو النثری أو الخطابی. 

كما يعنى أن البلیغ منوط به اقناع الصدوح بهذه الصفات والقولات. واقناع 
المتلقى بها فى الوقت نفسه (فی (Call‏ و(النم) وما يتفرع عنهما من آغراض الشعر 
والنثر والخطابة. وهنا تقوم الاخلاق الارسطية (فی الخطابة بخاصة) بدور جوهری 


YoY 


فى ثقافتنا. وبالتالی (فالاقناع) هنا يرتبط بوسائل عقلية ولغوية یتفق علیها القائل 
والسامع (موضوع call‏ أوالذم). وهو ما یجمعه قول الشاعر «صدق» الشاعر فى 
قوله.. والصدق هنا ليس صدقاً نفسياً بل هو صدق عقلی Lag‏ توجد (ما صقات) 
فى ألواقع. ومن هنا یتفق على مقولات هذا الصدق. سلوك التکلم وافکاره فى الواقع, 
يجر بها جميع الأطراف فى الحياة ويتمنون أن توجد فيهم قبل الممدوح, أو يتمنون 
البعد عنها وألا توجد فيهم بعيداً عن المذموم أو الممدوح. 
ویفسر هذا مقولات «صدقت» و«أحسنت» التى تنطلق عند سماع هذا الكلام وهذه 
المقولات المقنعة, بعيداً عن حسن الصياغة والاسلوب التى تسبب متعة أخرى بجوار 
متعة العقل فى مقولاته الرئيسية التى أشرنا إليها من قبل. وحين نخص الشعر بهذا 
الكلام نرى سبباً لتعريف الشعر لدى القدامى بأنه «كلام موزون مقفى» يدل على 
معنی» إذ يشمل المعنى كل ما أشرنا إليه من مقولات Call‏ والذم الارسطية التى 
تحوات لقوالب فكرية عامة - فيما بعد - فى الثقافة العربية. 

ولقد أجمل ابن طباطبا العلوی: كل ما يرتبط بالاخلاق ومقولاتها الفلسفية عند 
آرسطو: وكل ما يرتبط بأدوات الشمعر ومفهومه, وغلبة اهتمامهم بالمعنيء أ الدلالة, 
وتفضيلها على أنها الاساس الذى تنعقد به النصوص فى كتابه عيار الشعر. اذ 
يبحث لها الشاعر (وكذلك الكاتب والخطيب) عن اللفظ والقالب. فيقول «وجماع هذه 
الادوات (كمال العقل) الذى به تتميز (الأضداد) وازوم (العدل)» وإيثار (الحسن) 
واجتناب (القبيح), ووضع الاشياء مواضعها ٠».‏ 

وهى نفسها مقولات أرسطو فى الاقتباسين السابقين اللذين آوردناهما من کتابیه, 
فن الشعر وفن الخطابة. 

(۳) 

ولو أخذنا مقولة أرسطى عن المدح: «فإن الماح منطق يصف عظم الفضيلة... 
ولذلك قد يمدح الفاعل إذا فعل. فأما الأعمال فهى دلائل على الفعال.. فأما السعادة 
والجدية فهما شىء واحد. واکنها وهذه الفضائل الآخر ليستا Ud‏ واحدا بل كما أن 
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صلاح الحال محيط بالفضیلة, كذلك الجدية أيضاً تحيط بهذه. ,۳ 

لوجدنا صداها فى النقد العربی والشعر العربی بعامة. فنجدها عند قدامة بن 
جعفر في قوله «لما كانت فضائل الناس من حيث هم ناس, لا من طریق ما هم 
مشترکون فيه مع سائر الحیوان, على ما عليه أهل الالباب من الاتفاق/ فى ذلك إنما 
هى: العقل, والشجاعة والعدل والعفة. كان القاصد لمدح الرجال بهذه الأربع خصال 
مصيباً. والمادح بغیرها مخطئاً...1") 

الامر الذى يعيد صياغة ما بدأنا به هذا البحث, أعنى أن صدى مقولات أرسطو 
لم يترك مكاناً فى ثقافتنا إلا وأثر فيه بصرف النظر عن المجال المنقول منه والمنقول 
إليه. فتأثير المقولات الأخلاقية وجد مناخاً عاماً مناسباً لدى العرب والمسلمين بعامة, 
فاثر أرسطى كما لم يؤثر فى ثقافة عالمية أخرى. 

ويتضح هذا من مقولة قدامة السابقة التى جمعت الفضائل عند الناس؛ وهی 
مقولة تترجم مقولة آرسطو فى الخطابة: المدح منطق يصف عظم الفضيلة. لان 
الأفعال التى يصفها قدامة بالشجاعة والعدل والعفة فى الاقتباس السابقء والتى 
يصفها ابن طاطبا فى الاقتباس الأسبق بكمال العقلء هی ترجمة لمقولات أرسطى فى 
الفضيلة. وعكسها - لاشك - يصلع للذم حتى تعمل الثنائية الضدية بين مقولات 
الاخلاقء وتراتب القیم. وهنا لابد من اختبار هذه المقولة فى كتب النقد والبلاغة 
والفلسفة العربية الإسلامية لنخرج بالصورة البحثية کاملةء وهذا ما يحتاج لعمر 
طويل يشترك فيه مجموعة من الباحثين. لننصف مجهودات عبد الرحمن بدوى فى 
تقدیم الفلسفة اليونانية بعامة وفلسفة آرسطو بخاصة. ولننصف كتاب الخطابة, على 
الاخص, إذ ينكر تأثيره أو يبهت بسبب عنوانه (الخطابة) على الرغم من تأثيره 
الواضح فى الشعر والنثر والنقد والفكر العربی. 

إن ما أقدمه - GY!‏ - اختبار أولى يحتاج منى ومن الآخرين إلى متابعة. فقد 
قدمت فى هذه الورقات القليلة نماذج قليلة لإثبات الفكرة فقط؛ وللتاکد من صحة 
الدعوى المعنون بها البحث. وأرجى أن أستكمل هذا الامر - فيما بعد - ليخرج بحثاً 


كاملاً مستقلاً عن تأثیر كتاب الخطابة فى الولفات العربية الشعرية والنثرية والنقدية 
والفلسفية. كما آرجو أن یلفت هذا البحث نظر التفلسفة من آبناء العربية إلى أهمية 
هذا الکتاب. وأهمية ما فعله عبد الرحمن بدوی فیه. 

كذلك آدعو للنظر فى مؤلفات آرسطو من جدید بعد الدعاوی الجديدة التی 
تنشرها المؤلفات الامريكية الآنء عن کون فلسفة أرسطى (وآفلاطون) فلسفة مصرية 
قدیمة. ولاضير فى هذاء فالفکر الانسانی ملك للبشرية كلها مهما يكن الشعب الذی 
آخرجه, ولکنه من قبيل التذكير بضرورة مراجعة تراثنا المصرى والعربى فى ضوء 
المتفيرات الآنية فى العالم کله, وكما يقول عبد الرحمن بدوى فى مقدمة كتابه 
«أرسطى عند العربء: « لكل فکر ممتاز حياة حافلة فى الضمير الواعى المتطور 
للإنسانية على تباين عصورها وأجناسها. وبقدر تعدد صور هذه العياة وعمق تكوينها 
وتلوينها يكون خصبها وعظمة صاحبها ولاجناح علیها أن تتعاورها ضروب من 
التعديل والتبديل وفقا لعوامل يتصل بعضها بالأسانيد التاريخية, وبعضها الآخر - وهو 
الأهم - بالشعوب والأفراد الذين يتمثلون تلك الحياة, وذلك الفكر.... 

ولاشك فى أن مقولة عبد الرحمن بدوى ole‏ مشفوعة بأعماله الفلسفية وتحقيق 
نصوص أرسطى بخاصة تدعونا لراجعة الدور الرائد لعبد الرحمن بدوى فى ثقافتنا 
وفكرنا العربى الحديث. 


. 
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د. عبد الرحمن بدوی 
موّرخا للفلسفة اليونانية 


د. مصطفی النشار 
اس تاد الفلسفة المساعد 


بكلية الاداب جامعة القاهرة 


نمهید: 

لاشك أن د. عبد الرحمن بدوی يعد واحدا من آهم الدارسین للفلسفة اليونانية فى 
عالمنا العربی المعاصر ۰ فعلي الرغم من اتساع مساحة اهتماماته الفلسفية التی 
شملت آبحائا وکتابات فى مختلف فروم الفلسفة, وتاریخها القدیم والحدیث 
والمعاصرء إلا أن نظرة بسيطة إلى قائمة مژلفاته تکشف عن أنه قد أعطى جل 
اهتمامه للتاریخ للفلسفة الغربية عموماء وللفلسفة اليونانية خصوصاء وماذلك إلا لأنه 
ding‏ مطلع الأربعينات كان ينظر إلى الفلسفة اليونانية باعتبارها ينبوع الفكر 
الفلسفی الغربی خاصةء والفكر الفلسفی العالمی عامة. 


اولا : الصورة العامة لاهتمام د. بدوی بالفلسفة الیونانية: 

واذا اقتصرنا على حصر دائرة اهتمامنا فى النظر إلى دور د. بدوی الرائد فى 
دراسة الفلسفة اليونانية. صورتها وتاثیرها فى العالم الاسلامی, لوجدنا أنه قد 
اعطاها آکبر قدر من مساحة اهتماماته الواسمة وکتاباته التى تشعبت وتعددت 
اتجاهاتها. فشملت الإبداع الفلسفی والأدبى: بالاضافة إلى التاریخ للفلسفة 
الإسلامية ودراسة آهم جوانبها» وتعدت ذلك فشملت تقدیم العدید من الدراسات 
المبتكرة والجديرة بالاهتمام عن بعض فلاسفة الفرب المحدئین والمعاصرین آمثال 
نیتشه واشبنجلر وکانط وشوپنهور ویرجسون, كما تضمنت اهتماما واسعا بتقدیم 
pal‏ التحقیقات لمجموعة منتقاة من نصوص فلاسفة الیونان والعرب على حد سواء. 

وقد انصب اهتمام د. بدوی بالفلسفة اليونانية على ثلائة محاور: - المهور الأول 
: التاريخ لها والتعریف بمصطلحاتها وباهم فلاسفتهاء وقد قدم هذا التاریخ فى کتبه 
المعروفة «ربیم الفکر الیونانی» و«خريف الفکر الیونانی» وبينهما کتاباه عن 
«افلاطون» وه ارسطی». آما المحورالثانی فقد تمرکز حول نشر النصوص الفلسفية 
اليونانية التى نقلت ابان عصر ازدهار الترجمة فى العالم الاسلامی إلى اللفة 
العربية. سواء كانت أصلية مثل تحقیقاته الهامة للترجمات Ly yall‏ القديمة لنصوص 
آرسطو, مثل کتاباته المنطقية, وفی النفس وا SHAY‏ والسياسة وفی علوم الحیوان 
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وفن الشعر الخ. أو كانت منحولة أو مشکوکا فى نسبتها إلى هؤلاء القلاسفة الکبار 
fis‏ ما قدمه من نصوص فى کتابیه «المثل العقلية ۱7 و«الأفلاطونية 
المحدثة عند العرب», ٠‏ 

آما المحورالثالث فقد ترکز حول بیان صورة القلسفة الیونانیه فى العالم 
الاسلامی, وفی ذلك قدم العدید من الدراسات والتحقیقات. بدأت بکتابیه الهامین 
«التراث الیونانی فى الحضارة الإسلامية» و«الأصول اليونانية للنظریات الشياسية 
فى الاسلام» بما اشتملا عليه من دراسات ونصوص, وتتالت أثناء ذلك وبعده 
إصداراته النصوص العربية التی توضح صورة فلاسفة الیونان فى العالم الاسلامی 
ونکشف عن دور العرب فى فهم وشرح وتأویل مؤلفات فلاسفة الیونان. ومن pal‏ هذه 
الاصدارات «أرسطى عند العرب» و«أفلاطون عند العرب» و« آفلاطون فى الاسلام». 
كما كان للدکتور بدوی فضل الکشف عن مژلفات نادرة لمؤرخين وفلاسفه اسلامیین 
اهتموا بالتاریخ للحکمه ولاقوال الحکماء من الیونانیین والشرقیین» مثل تحقیقه 
لکتاب مسکویه «الحكمة الخالدة»» ولکتاب المبشرین فاتك «مختار الحکم ومحاسن 
الكلم». ۱ 

وفى اعتقادی أن كل محور من هذه المحاور الثلاثة يحتاج لدراسة مستقلة حتى 
تكتمل لدينا الرؤية العامة للدكتور بدوى للفلسفة اليونانية» ودوره فى إثراء الدراسات 
الففشفية العربية المعاصرة حولها .. فمما لاشك فيه أن كل الدراسات العربية 
المعاصرة فى الفلسفة اليونانية والإسلامية قد استفادت مما کتبه, سواء أيدته فى 
آطروحاته وآرائه أى اختلفت معه . فما قدمه د. بدوی فى هذا ل يمكن لأحد 
الدارسين أن یتجاوزه دون أن يستفيد din‏ بشکل أو بآخر. 


ثانيا ‏ رؤيته العامة للتااريخ للفلسفة الينانية: 


يبدأ د . بدوی كتابه «ربيع الفكر الیونانی» بعرض مطول لرؤيته العامة فى التأريخ 
للفلسفة عامة وللفلسفة اليونانية بوجه خاصء وهو يوضح جوانب رؤيته ‏ بعد أن 
يستعرض الرؤى المختلفة التأريغ للفلسفة ‏ على أساس حصر المشاكل التى تبدت 


فى التاریخ للفلسفة آمام المؤرخين فى ثلالة مشاکل رئيسية هی: أولا : مشكلة نشاة 
الفلسفةء أى ما هو التاریخ الذی نستطیم أن نقول عنده إن الفلسفة؛ قد وجدت 
بالفعل ومنه نستطیع بعدئذ أن نبدا البحث فى تاريخ الفلسفة؟ . وثانیا: مشكلة حدود 
الفلسفة. أى إلى أى حد نستطیع أن نقول إن ثمة تاریخا للفسلفةءوإن هذا التاریغ 
مستقل عن بقية العلوم الروحية. أى ما هی الفلسفة أولاء وثانيا ما هی الصلة بين 
الفلسفة وبين بقية العلوم الاخری؟. وثالثا: هل هناك قانون خاص تسیر عليه 
المذاهب الفلسفية فى تطورها؟ وإذا كان هناك قانون فما هوء وما هو؟. المنحنی 
الذى تترسمه المذاهب الفلسفية فى ظهورها على مدى التاريخ؟(١)‏ 

ولقد قدم د. بدوى إجابات على تلك التساؤلات التى تلخص تلك المشاكل الثلاثة 
مبتدئا بمشكلة نشأة الفلسفة ونقطة البداية التاريخية لهاء وقد حسم موقفه منذ 
البداية حینما بدأ فى الرد على حجج من يقولون إن الفلسفة بدأت من الشرق القديم 
حجة بعد أخرىء وجاء ت ردوده متابعة لردود كل من يناصرون المعجزة اليونانية من 
المؤرخين الفربيين» وإن كان قد ركز فيها على التمييز بين العلم الذى كان سائدا 
لدى الشرقیین القدامى والعلم الیونانی. حيث أكد على أن العلم عند الشرقيين من 
بابليين ومصريين كان تجريبيا يركز على النتاج دون معرفة الأساس النظرى 
«فالخلاف الهائل بين الرياضيات عند المصربين ‏ وعند الشرقيين بوجه عام ويينها 
عند اليونانيين يقوم على أساس أن اليونانيين قد اكتشفوا النظرية بينما المصريون 
لم يستطيعوا أن يعرفوا إلا النتيجة فقط. إن فى هذا الاختلاف يقوم الفارق بين 
الفكر الفلسفى النظرى Sally‏ غير الفلسفی الذى هو فكر عملى صرف(. 

Sly‏ یدهشنی دائما أمثال هذه الحجج التي تحاول التمييز بين طابع العلم عند 
المصريين والشرقيين القدامى عموما و الیونانیین» على أساس أن العلم عند الأوائل 
عملى بينما عند الاخیرین نظرى. وأن الأوائل لم يعرفوا إلا النتاج بينما الأخيرون 
عرفوا النظريات! فكيف بالله عليكم يعرف المصرى القديم نتيجة المسالة الرياضية 
دون أن يعرف مقدماتها! .. أى مسالة رياضية تلك التى یمکن للإنسان أن يعرف 
نتيجتها دون أن يعرف المقدمات التى استخرج منها هذه النتيجة!! 
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ان کل ما فى الامر أن هؤلاء قد آخفوا العلم بالمقدمات ولم یظهروا إلا التتائج 
خطبقة فى الواقع العملی, وذلك لسبب واضح لایهم. غامض علينا وهو أن هذه 
التعاليم النظرية كانت فى الشرق القديم سرية مقصورة على أصحابها من الكهنة 
الذين كانوا هم كبار العلماء أيضا. 
ولقد نقلت هذه السزية للتعالیم النظرية معظم المدارس الفلسفية اليونانية الاولی, 
فجعلت الفيثاغورية ‏ وهی أشهر المدارس الرياضية عند اليونان ‏ التعاليم سرية, 
۱ وكان يعاقب من يفشى سرا من الاسرار العلمية عقابا شديدا يصل إلى الموت, فقد 
القى الفیثاغوریون بهیبا سوس أحدهم فى البحر OY‏ آفشی سر الجذر الترييمی 
للعدر؟ . 
على أى حال » لقد حسم د. بدوی موقفه وانحاز إلى أنصار المعجرة اليونانية 
فانتهی إلى أن بدء الفلسف؟ لا يمكن أن نضعه فى الفکر الشرقی, وإنما يجب أن 
يكون هذا البدء فى القرن السادس قبل الميلاد عند الیونانیین("): وبهذا انحاز كما 
يقول إلى رأى أرسطو ورجحه على «المحاولات الحديثة التى قانت من أجل النيل من 
هذا الرأى ومن أجل عد الفكر الشرقى هو مرجع الفكر الفلسفى(؟). 
وقد انتقل د. بدوى بعد ذلك إلى المشكلة الثانية عن حدود الفلسفة, هل نحدها 
بالغرب أم نجعل ثمة مكانا للفكر الشرقي؟. وقد أجاب عن هذا التساؤل معترقا 
ببعض الصلات بين اليونانيين والشرقيين خصوصا. ابتداء من حكم الإسكندر 
حتى نهاية الحروب الصليبية, ولکنه أنكر أن تكون هذه الصلات قد أثرت فى الفكر 
اليونانى,. فبالنسبة للشرق القديم فإنه بالرغم من وجه الشبه بين الفكر الهندى 
والفكر اليوناني» ورغم أنتا نجد تشابها كبيرا بين كثير من المذاهب الهندية وبعض 
المذاهب اليونانية» الا أننا لا نستطيع معرفة تاريخ هذه الكتب بالدقة وتحديد الزمن 
الذى وضعت فيهء ومن ثم فإننا لا يمكن أن نعرف إن كان الفکر الهندى قد أثر فى 
الفكر اليونانى أم أن العکس هو الصحیح. 
ويواصل د. cons‏ عرض رأيه فى «حدود الفلسفة» فيقول إننا نجد أنه قد قامت 
فى الشرق فلسفة فى العصور الوسطی هی الفلسفة | لاسلامبة» وأنها قد أثرت 
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بدورها وانتقلت إلى الاوروبیین, US!‏ يرى «أنها كانت فى الواقم صورة مشوهة 
بعض الشیء للفلسفة اليونانية('). ورغم ذلك فهو يعيرها آهمية ویجعلها تحتل مکانا 
ضخما فى دراسته CY‏ مضطر إلى ذلك باختبارنا شرقبین تقریبا ومسلمین غالبا(۲). 

واعتقد أن هذا الرای الغریب من د. بدوی؛ والذی كتبه فى مطلع الاریعینیات من 
هذا القرن, قد تغير الآن بعد الدراسات الواسعة له فى الفلسفة الاسلامية. وان كانت 
هذه الدراسات قد اتخذت فى الأغلب الأعم شكل تحقيقات لنصوص بعض 
الفلاسفة والمتكلمين والمتصوفة, ولم يفسع لها فى تأريخه مجالا ضخما كما وعد. 
فلم يكتب بالعربية سوى مقالات الاسلامیین» وإن كان قد أرخ لها بالفرنسية فى 
جزئين. 

وعلى أى حال » فريما يكون فى ذلك الخير للفلسفة الإسلامية لأنه كان سيؤرخ 
لها باعتبارها «صورة مشوهة بعض الشىء للفلسفة اليونانية». 

وقد عرض د. بدوى بعد ذاك لرأيه فى المشكلة الثالثة وهی صلة الفلسفة بالعلوم 
الاخری, وبدا بالتاكيد على أن الفلسفة لا يمكن أن تنفصل عن الاشخاص الذين 
أنتجوها ولا عن الروح السائدة فى العصر الذى أنتجت فيه. كما أنه ليست هناك 
حدود ثابتة بين الفلسفة والعلم, أو بين الفلسفة والفن, أو بينهما وبين الدين 
والسياسة. وإنما هى حدود مختلطة تارة تضیق وتارة تتسم(۷). ۱ 

وقد عرض مؤلفنا بعد ذلك لتاریخ التاریخ الفلسفة. فاستعرض محاولات المؤزخين 
منذ فلوطرخس, الذى كتب كتابا اسماه «أقوال الفلاسفا». ومن قبله نيوجانسر 
اللاثرسی صاحب GUS‏ «حياة الفلاسفة», ومرورا بما كتب فى ONG‏ الفلسفة فى 
عصر النهضة. الذى كان أقرب إلى تاريخ لتتايع الشيع الفلسفية المختلفة وتنازعها, 
Ly‏ كتب كذلك فى العصر الحديث حيث عرض لآراء كوزان وكونت وهيجل وغیرهم. . 

وقد وصل فى عرضه لتلك الآراء إلى القرن العشرين مركزا على عرض المنهج 
. الحضارى فى التاريخ للفلسفةء الذى قدمه اشبنجلر اکبر فلاسفة الحضارات فى 
ul‏ وقد لخص مجمل هذا المنهج ‏ الذى قال إنه سيتبعه فى دراسته لتأريخ 
الفلسفة اليونانية - بقوله «إن لحضار خصائص مغينةء وان لكل حضارة أسلويها - 
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الخاص, وهذا الأسلوب یطبع کل فنان وکل سیاسی وکل مفکر فى أية ناحية من 
نواحی الحياة الروحية بطابعه الخاص, ولا نستطیم مطلقا أن نفهم فیلسوفا من 
الفلاسفة إلا إذا عرفنا الخصائص المميزة للحضارة التی ینتمی إليهاء فأول شىء 
يجب على مورخ الفلسفة أن یعنی به هو أن يحدد خصائص الحضارة التي نشأت 
فیها تلك الفلسفة التی یعنی بدراستها , ثم يلاحظ من ناحية آخری أن هناك قانونا 
عاما ثابتا بالنسبة لمختلف الحضارات, فكأننا نستطیم أن نقول إن هناك قانونا 
خاصا يسير على التطور الفلسفی, لا بوصفه تطورا خاصا بکل حضارة على حدة. 

ومن هنا یمکننا أن نرضی نزعة هیجل وأنصاره من حیث ایجاد قانون عام يسير 
عليه التطور الروحي, ویلاحظ من ناحية ثانية أن المشاکل ليست ابدية وإنما کل 
مفكر Ky‏ حضارة لها وله مشاکلهما الخاصةء وكل مشكلة من هذه المشاكل لابد أن 
تحل تبعا لخصائص JS‏ حضارة - على حدة - وظروفها, والشخص المبد ع هو الذی 
یعکس فى روحه کل خصائص الحضارة التی ینتسب الیها وبدوره یعطیها خصانص 
جديدة, فهو إذن سلبی یخضم لخصائص الحضارة من Lael‏ وهو من ناحية 
آخری ایجابی یخلق للحضارة ممیزاتها ویضع لها قيما خاصة. ومعنی هذا أن 
لفردية والشخصية دخلا کبیرا فى تكوين کل فلسفة. وبهذا نکون قد آرضینا النزعة 
الفردیة(. 
وواضح من ذلك أن المواف سیتتیم فى تأریخه المنهج الحضاری الذی بستند 
علی مقولة اشبنجلر الخاصة بالحضارات المقفلة. وفی إطارها سیراعی المزج بين 
إدراك التطور الفلسفی لكل حضارة, وإدراك أن للفرد والشخصية دور تؤديه فى هذا 
التطور. 

ورغم أن ذلك المنهج بهذه الاسس به الکثیر من العناصر الهامة والضرورية 
للتاريخ للفلسفة أو لای نشاط إبداعى آخرء إلا أنه پستند على فكرة الحضارأت 
المقفلة التى أرى أنها ريما كانت السبب فى اعتقاد المؤلف بالمعجزة اليونانية, 
فضلا عن أنها ليست دقيقة GY‏ لم ولن توجد تلك الحضارات المقفلة على نفسهاء 
والتى لم تتأثر بغيرها من الحضارات السابقة عليها أو المعاصرة لها. 


mV ° 


وییدو أن د. بدوی قد تبنی وجهة نظر اشبنجلر Lalas‏ فعرض بعد ذلك لخصائص 
الروح اليونانية أو الاپولونية ‏ نسبة إلى الإله آبولو - كما یفضل الاخیر تسميتهاء 
وأول خاصية تتمیز بها هى آنها كانت حضارة مرتبطة باللحظة الحاضرة ولا تعرف 
الماضی ومرتبطة بالجسم بوصفه حاضرا فى المکان؛ وثانی هذه الخصائص هى 
الانسجام» وهی الخاصية الرئيسية للروح اليونانية والتی تعبر عنها لفظة آپولونية. 
وقد أوضع المولف كيف تمثل الانسجام فى الریاضیات وفی الفلسفة اليونانية 
بشکل ple‏ وقد ميز على اساس هذه الخصائص بين الفلسفة اليونانية والفلسفة 
الحديثة(؟). 

وانتقل بنا المؤلف بعد ذلك إلى الحديث عن عصور الفلسفة اليونانيةء ويدأ 
باستعراض آراء المؤرخين السابقین لعصورها خاصة آراء هيجل واتسلر. وقد 
ارتضى أخيرا. أن یتابغ رای اشبنجلر أيضا بصدد هذا التقسیم. فاستند على رأيه 
الذى يقسم الحضارات فيه من الناحية الروحية إلى أريعة أقسام رئيسية كفصول 
السنة. الاريعة (رييع - صيف ‏ خريف ‏ شتاء)؛ وفى داخل كل قسم من هذه الأقسام 
توجد أقسمام أخرى هی بدورها تكاد تكون متناظرة بين هذه الأقسام الرئيسية(''). 

ولم يختلف د. بدوى مع اشبنجلر إلا فى رأيه حول الأفلاطونية المحدثة. فقد 
أخرجها الأخير من عالم الحضارة اليونانية وأدخلها فى الحضارة التى يسميها 
باسم الحضارة العربية أو الحضارة السحریا(), بينما اعتبرها الأول داخلة ضمن 
الحضارة اليونانيةء رغم إقراره باختلافها فى طابعها تمام الاختلاف عن المذاهب 
الأخرى كالبيقورية والزواقية والشکاك, ولذلك فهو سيؤرخ لها باعتبارها تمثل عصرا 
قائما بذاته هو العصر الرابم('). 


الثا عرض تا'ريخه للفلسفة اليونانية: 
ارتضى د. بدوى كما أشرنا فى الفقرة السابقة المنهج الحضارى للتاریخ للفلسفة 


اليونانية, وبالتالى فقد نظر إلى تطور الفكر اليونانى عبر مراحل أربعة حسب 
الفصول الأريعة للسنة. فتحدث فى «ربيع الفكر البونانی» عن «الفلسفة اليونانية » فى 
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عصرها الأول منذ ظهورها وازدهارها على يد الفلاسفة الأول من طالیس وحتی 

السوفسطائيين: ثم انتقل بعد ذلك للحدیث عن صيف الفكر الیونانی في کتابیه 
۱ «أفلاطون» و«أرسطوء. فتحدث فى الأول عن خصائص الفلسفة اليونانية فى عصرها 
الثانی. ثم عن سقراط وفلسفته» ثم عن آفلاطون : حیاته ونلسفته» وفی الکتاب الثانی 
تحدث عن آرسطو: Glia‏ وآقسام فلسفته المختلفة, واختتم تأریخه للفلسفة اليونانية 
بکتاب «خریف الفکر الیونانی» الذى أرخ فيه لخریف وشتاء الفلسفه الیونانية, فقد 
بدأ هذا الکتاب بالحدیث عن خصائص الفلسفة اليونانية فى عصرها الثالث, ثم 
تحدث عن خریف الفکر البونانی الذی تمثل فى نظره فى الرواقية والأبيقورية 
والشکاك. وبعد ذلك تحدث عن شتاء الفکر الیونانی الذى تمثل لدیه فى فلسفة فیلون 
والأفلاطونية المحدثة. 


)1( ريسع الفکر السوتانی: 


يبدأ المؤلف عرضه للفلسفة اليونانية بالحدیث عن ربيعهاء ویقدم لهذا العرض 
بالحديث عن خصائص الفلسفة اليونانية فى عصرها GY!‏ محددا إياها فى ثلاث 
هى: الاتجاه بحو الطبيعة الخارجيةء وعدم البحث فى الطبيعة الداخلية. وعدم التوفيق 
بين الروحی والمادى. 
وقد قسم هذا العصر بعد ذلك إلى قسمين: الأول بیدا من طاليس وينتهى بانتهاء 
المدرسة الايلية, ويشمل المدرسة الأيونية والمدرسة الفیثاغورية والمدرسة الإيلية. 
والقسم الثانى يبدأ بهي راقليطس وينتهى بانکساغورس, وأشهر الشخصيات فيه 
هيراقليطس أولاء ثم آنبادوقلیس, ثم المدرسة الذرية, وأخيرا انکساغورس. 
ولقد بدأ حديثه التفصيلى عن هذين القسمين بالحديث مرة أخرئ: عن موضوع 
نشأة الفلسفة اليونانيةء ويعود إلى تاکید رأيه السابق عن المعجزة اليونانية «لأن 
الفلسفة اليونانية لم تنشأ متاثرة بافکار شرقیة(۱۳). أو لم تنشا عن «فلسفة' 
شرقية مزعومة,(!١).‏ 
ومن pi‏ فهو يهتم ببيان مصادر نشاة هذه الفلسفة من اليونان نفسها, فيحددفا 
بثلاثة فى«المصدر الصوفى» الذى رای نيتشه أنه أصل النظرة الفلسفية عند 
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اليونان» وإن كان مؤلفنا قد مال إلى رأى یسبرز القائل بأن الفلسفة تنش دائما فى 
احضان الدينء وأيده بان رأى أن الفلاسفة فى الدور الأول للتفلسف قد استخدموا 
المصطلحات الدينية وتكلموا بلفة الدين. وقد قرب بين رأى نيتشه ورأى يسبرز قائلا 
«إن أخذهم عن التصوف وأخذهم عن الدين شىء واحد(؟١).‏ 

وأما المصدر الثانى فهو «التفکیر السياسى» الذى ظهر قبل القرن السادس عند 
رجال السياسة. الذين كان أشهرهم صولون. Lad‏ المصدر الثالث فهو التفكير 
الاخلاقی, حيث إن «التفكير الأخلاقى pals‏ ظهورا واضحا فى القصائد 
الهومیریة(۲). وظاهر من كل الأقوال التى بقيت لنا من الفلاسفة السابقين على 
سقراط أن تفكيرهم كان مطبوعا بهذا الطابع الأخلاقى إلى أبعد OV) ses‏ 

ولا يفوتنا هنا أن ننبه إلى التناقض الكائن بين حذيث المؤلف عن مصادر نشأة 
الفلسفة اليونانية و حديثه السابق عن خصائص الفلسفة اليونانية فى عصرها الأول, 
إذ كيف يتسق قوله بأن من خصائص هذا العصر الاتجاه نحو الطبيعة الخارجية 
وعدم البحث فى الطبيعة الداخلية مع قوله بأن مصادر هذا العصر الفكرى هی 
التصوف أو الدين من ناحيةء والتفكير الأخلاقى من ناحية أخرى! 

إنه لا يخفى على أحد أن التصوف والأخلاق ناتج البحث فى الطبيعة الداخلية 
وليس الخارجية. كما أن بحث الفلاسفة الأوائل كان على حسي رای د. بدوى ‏ 
منصبا على الطبيعة الخارجية. 

ينتقل بنا المؤلف بعد ذلك إلى التأريخ لأول المدارس الفلسفية اليونانية وهی 
المدرسة الايونية مبتدئا بطاليس ثم أنكسيمندريس فأنكسيمانسء وقد عرض أيضا ٠‏ 
لامتداد آراء هذه المدرسة عند ذيوجانس الأبولونى الذى قال إن «المبدأ الأول يجب 
أن يكون أولا أزليا أبديا قادرا على النفوذ فى جميع أجزاء الكون متحركا پاستمرار» 
ومن ناحية أخرى يجب أن يكون هذا المبدأ مبدأ الحياة فى الوجود ومبدا الحركة, 
ولذا قال بما قال به أنكسمانس من أن هذا المبدا هو الهواء. لأنه وجد أن الهواء 
ينفذ فى جميع الأشياء وأنه لا نهائى ly‏ أزلى آبدی» ثم من ناحية أخرى الهواء 
أقرب الأشياء إلى الأشياء اللاحسية أى إلى الروح, وذيوجانس ينسب إلى هذا 
المبدأ أولا الأزلية والأبدية وثانيا الحياة وثالثا العلم ورابعا القدرة وخامسا 


۳۹۹ 


الع AYA)‏ 
وقد تحدث بعد ذلك عن المدرسة الفيثاغورية , فاکد فى البداية على أنه يجب على 
مؤرخ الفلسيفة أن دميز تمييزا دقيقا بين المذاهب الفلسفية الخالصة فى هذه 
المدرسة وبين مذاهبها الدينية والاخلاقیة. خصوصا وقد أفضى عدم التفرقة بكثير 

من المؤرخين إلى الخلط والتناقض فى فهم مذهب الفيثاغوريين("'). 

وقد وعد بأته سيصرف النظر عن هذه الأقوال الأخلاقية الدينبة. لكنه اضطر بعد 
. ذلك إلى الريط ‏ كما ريطوا هم بين معتقدات الفيثاغوريين الدينية و حديثهم عن 
الاعداد باعتبارها أصل العالمء كما اضطر أيضا ولاول مرة أن يعترف بتاثر 
الفیثاغوریین فى ذلك بالفلسفة الشرقية حينما قال: «وکانوا فى هذا متأثرين من غير 
شك بالمذاهب الشرقية, خصوصا عند اليايليين حينما كانوا يجعلون لبعض الاعداد 
فضائل وأسراراً متصلة بالوجود (*"). 

وقد اضطر كذلك إلى الاعتراف بالاصل الشرقى لفكرة تناسخ الأرواح. التى 
اعتقد فيها الفیثاغوریون. فقال : «ليس من شك فى أن هذا الرأى الذى قال به 
الفیثاغوریون, لم يكن رأيا علميا قالوا ody‏ بل كان معتقدا دينيا أغلب الظن أنهم 
أخذوه عن الشرقیین»(۳۱). ۱ 

وبالطبع فإن هذه الاعترافات للمؤلف بالاصل الشرقى لبعض الآراء الفيثاغورية 
تنفى إنكاره السابق للتأثير الشرقی على الفلسفة اليونانية, وتؤكد أنه إذا ما أردنا 
أن نفهم الفلسفة الفيثاغورية حق الفهم فإنه لزاما علينا أن نعود إلى أصولها 
الشرقية القديمة فى الهند وبابلء وكذلك فى محسر القديمة التى ثبتت زيارة فيتاغورس 
لمدرستها الفكرية فى مدينة «آون» وتتلمذه على يد المفكرين والعلماء فيها(؟؟) 

وقد انتقل المؤلف بعد ذلك إلى التاریخ للفلسفة الإيلية مبتدئًا بأكسينوفان على 
الرغم من أنه فى رأيه ليس فيلسوفا ایلیا خالصاء وكل ما يمكن أن نعده هو أنه 
فيلسوف انتقل من المدرسة الأيونية إلى المدرسة CL‏ ثم أرخ لفلسفة 
بارمنيدس الذى اعتبره ‏ بحق — «اول الفلاسفة الحقیقبین فى المدرسة الإيلية»؛ وقد 
عرض هنا للاختلاف بين المؤرخين حول تفسیر معنى الوجود عند بارمنیدس 


Ty. 


موضحا اراء تسلر وبیرنت اللذین فسرا الوجود البارمنیدی على أنه حسی خالص, 
لدرجة أن بیرنت اعتبر بارمنیدس آبا المادية. 

ثم أوضح آراء آولنك الذين ینکرون هذا التفسیر المادی للوجود ممیزا بين 
فریقین: منهم فریق یجعل هذا الوجود وجودا میتافیزیقیا, ومن ثم یجعلون بارمنیدس 
أبا للمثالية وعلی رأس هولاء جومیرتس, وفریق آخر یجعله رجل منطق تصور 
الوجود تصورا منطقیا خالصاء لأنه قال إن الوجود هو الفکر Gly‏ وجود فى الذهن 
أو فى العقلء وكان على رأس أنصار هذا الرأى الأخير رينهرت ثم أنصار مدرسة 
مارپرج. 

وقد وافق د. بدوی على رای الفریق الأول من هذين الفريقين لان الوجود عند 
بارمنيدس فى رأيه ليس هو الوجود الحسىء كما أنه ليس الوجود المنطقی 
الصرف(؟۲). 

ولقد عرض د. بدوی بعد ذلك لزینون الإيلى الذی كان له فضل الدفاع عن مذهب 
استاذه ضد خصومه. وکذلك عرض Lidl‏ ع ملیسوس عن نفس الّراء البارمنيدية. 
وتوقف بعد ذلك مع فلسفة هراقلیطس مؤكدا معارضه مذهبه لمذهپ الإيليين» إذ قال 
بالتغبير الدائم بدلا من الثبات وبالكثرة المطلقة بدلا من الوحدة. ثم عرض لفلسفة 
أنبادوقليس على أنها محاولة للتوفيق بين كلا الطریقین, إذ وصف أنبادوقليس 
الوجود Las‏ يصفه به بارمنیدس, كما أنه جمل للتعدد مكانا کی يستطيع تفسير 
الحركة والتغيز؛ فقد اعتمد أنبادوقليس على العناصر الأريعة المعروفة فى تفسبيره 
العالم الطبیعی, بالإضافة إلى قوله بمبدأين عقليين عاليين على المادة هما الفحبة 
ral Sil,‏ فسرمن خلالهما نشاة العالم وتجدد دوراته. ۱ 

وقد انتقل بعد ذلك إلى عرض عام لفلسفة الذريين لیوقیوس ودیمقریطس, فى 
تفسيرهم لنشأة العالم على أساس الذرات ولنظريتهم فى المعرفة والاخلاق, وانتهى 
إلى في مدع بين نت شب الان حجنا :نين gee‏ باه بين مات 
الوجود عند الإيليين و الكثرة والتغير عند هراقليطسء كما يحاول الاخذ بحجج زينون 
وتأثير هذه (pel‏ وان كنث أخالفه فى هذا الرأى: فالفلسفة الذرية ‏ فى 


اعنقادی - قد انطلقت من نقطة بداية مختلفة؛ هی أن الذرة هی المکون الاساسی 
للعالم الطبیعی, واستطاعت أن تقدم تفسیرا ماديا محکما على هذا الاساس, وهی 
وان اتفقت مع تلك المدارس السابقة فى بعض الافکار فإن هذا لا یعنی آنها كانت 
" مجرد مذهب چمم بين تلك المذاهب السابقة. 

وقد عرض المؤلف بعد ذلك لفلسفة انکساغورس الذی كان أول من ادخل الفلسفة 
فى أثينا وصاحب الإضافة الشهيرة إلى التفسيرات المادية للعالم الطبيعى بقوله «إن 
' العقل MOUS‏ هو منظم الأشياء جمیعا». ففی هذه العبارة یکمن التجديد الذى أتى به 
إلى التفسيرات السابقةء فقد رأى أن تفسير الحركة سواء أكان ذلك عن طريق 
الحركة الدائرية أم عن طريق آخر مادى ليس بتفسير مقنع: وإنما التفسير المقنم 
هى ذاك الذى يرحع الحركة والاختلافات إلى علة غير مادية وهذه العلة غير المادية 
هی العقل,(۳۱). ۱ 

وفی الفصل الاخیر من هذا الجزء يتحدث المولف عن ما آسماه بعصر التثویر, 
وهو عصر السوفسطائیین فى الفلسفة اليونانية, وقد عرض لاختلاف وجهات النظر 
حول الحركة السوفسطائية وحول تقبیم دورها فى الحضارة اليونانية. وقد اعتبرها 
هو من خير من مثل الروح اليونانية الأصيلةء روح الإيمان بالتغیر والنسبية والنضال. 
وقد توقف بعد ذلك مع فكر بروتاجوراس وجورجیاس فقط من السوفسطائیین» وینهی 
هذا الجزء بالحدیث عن الاهمية الحضارية للنزعة السوفسطائية. ثم بمجموعة هائلة 
من الحواشن والمراجع. وفهرس دقیق للاعلام. 

(ب) صیف الفکر الیونانی: 

(۱) آنلاطون : 

بدأ د . بدوى عرضبه لصيف الفكر اليونانى فى كتابه المعنون «أفلاطون» بعرض " 
لخصائص الفلسفة اليونانية فى عصرها الثانى حسب تصنيفه. فالعصر الثانی فو 
عصر سقراط وأفلاطون وأرسطىء وقد وجد مؤرخنا أن القاسم المشترك لفلسفة 
هؤلاء الثلاثة هو اتجافهم فى فلسفتهم نحو الانسان, وقد انتهى فى تصويره لهذا 
الاتجاه الإنسانى فى فلسفتهم إلى وصفهم جميعا بالمثالية. فمن الواضح فى نظره 


۳۷۲ 


«آنهم یتفقون جميعا فى هذه الصفة, صفة المثالية. فارسطو لا يقل مثالية عن 
أفلاطونء GY‏ الوجود الحقيقى عنده هو أيضا ليس وجود المادة بل وجود الصورة. 
وكل ما هنالك من خلاف بينه وبين أفلاطون فى هذا الصدد هو فى أن أفلاطون جعل 
الصورة مفارقة» أما أرسطو فقد جعل الصورة والهيولى بوجدان معا غير 
تفای A)‏ ولا يختلف أحد مع د. بدوى فى أن هؤلاء الفلاسفة الثلاثة قد اتصفت 
فلسفاتهم بالاتجاه نحو الائسان, فهذا اتجاه بدأ مع السوفسطائبین وسقراط ودعمه 
- کل من آفلاطون وارسطو, لکن ما نختلف معه فيه هو هذا التقییم لفلسفة آرسطو 
على أنها فلسفة مثالية. بل إن ارسطو كان فى نظره «مثاليا مغالياء""). فالحقبقة 
فى اعتقادنا أنه إن كان لارسطو مذهب تمیز به عن مذهب أستاذه آفلاطون فان 
آساس هذا التمیز سیکون فى اتجاه آرسطو نحو الواقعیة. ففی میتافیزیقاه أنزل 
الماهیات من عالمها الافلاطونی المفارق(عالم المثل) إلى عالمنا المحسوس بحیث 
یمکننا الکشف عنها بمجرد التمبیز فى أى شىء بين وجوده بالقوق(المادة) ووجوده 
بالفعل(الصورة)؛ وفی نظریته المعرفة نجد أنه اعطی الحواس دورا واسعا فى 
المعرفة وهو دور ۷ يقل آهمية عن دور العقل, وكذلك فعل فى تحلیلاته الاخلاقية 
والسياسية. وفی نظریته عن الفن(۲۰)... إلخ. 
ومن خصائص الفلسفة اليونانية فى عصرها الثانی أيضا عند د. بدوی أن 
فلاسفة هذا العصر لم يفرقوا تفرقة كبيرة بين السیاسة والاخلاق(۲۲) وهذا ما 
میزهم بحق عن فلاسفة العصر الثالث ( عصر الابيقورية والرواقیة)» بینما عنی 
آفلاطون وأرسطو بیان الصلة الوحيدة بين الاخلاق الفردية وواجبات yall‏ نجد أن 
الأبيقوريين من فلاسفة العصر الثالث قد اعتبروا أن الفضيلة العلبا هی الاکتفاء 
بالذات والانصراف التام وعدم التأثر بالطبيعة الخارجية أو بای شىء خارجی. 
. وعلی ذلك فقد اعتبر د. بدوی أن خضائص الروح اليونانية التی حدثتا عنها فى 
«ربیع الفکر الیونانی» ظاهرة US‏ الظهور فى العصر الثانی, وان كانت قد بدأت 
- تضمحل شینا فشیئا فى هذا العصر(۳۳). 
وقد انتقل د. بدوی بعد ذلك إلى عرض فلسفة سقراط مبتدثا من النظر فى 
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حياته. على اعتبار أن فکر سقراط ینتمی إلى أوائك الفلاسفةء الذين تتصل حیاتهم 
أشد الاتصال بمذهبهم الفلسفی, ولما كان د. بدوى يتبع فى عرضه لحياة الفلاسفة 
من هذا النوع منهج مؤرخى الفلاسفة من الألمان الذين يقسمون حياة الفيلسوف أو 
المفكر إلى ثلاثة أطوار تكشف عن تطوره الفكرى والروحی هی: الطور الأول: طور 
التلمذة والطلب. والطور الثانی: عهد التنقل, والطور الثالث: طور الاستاذية» فإنه 
بالنسبة لسقراط لم يجد ما یکفی من المعلومات المتوافرة عن حياة سقراط لتقدیم 
هذا العرض المطول لتطور الفیلسوف الفکری. فاکتفی بتقدیم نبذة قصيرة عن تطور 
حياته عبر هذه الاطوار(۲۳). ثم تحدث عن اختلاف المزرخین حول GUAT‏ سقراط. اذ 
منهم من ارتفع بها إلى مرتبة مثالية علياء وقام آخرون فحطوا من قدره ونسبوا ll‏ 
تهما شنيعة!؟ '). آما الأولون فهم اتباعه الذين وصفوه بالصلابة والقناعة وضبط 
النفس ورقته مع الناس وعشقه لوطنه. ومع هؤلاء نحن أمام سقراط الذی یظهر فى 
نظر مؤرخنا بمظهر الابن الحقیقی للروح الیونانیة(*۲). وقد نسی د. بدوی أن بذکر 
لنا من هم الآخرون الذين ینسبون إلى سقراط تلك التهم الشنيعة , وإن كنا ندرك أنه 
يقصد بالطبم التهم الثلاثة الشهيرة التی وقف Lal‏ المحكمة الاثينية لیدفعها عن 
نفسه فیما رواه آفلاطون فى محاورة «الدفا ع». 

| وقد شفل د. بدوی بتفسیر ما سمی فى المحاورات الأفلاطونية «بجنی» سقراط, 
ورفض تلك الآراء التی تری آنها كانت حالة مرضية piles‏ منها سقراط. كما رفض 
أيضا أولتك الذين فسروا هذا الجنی Gly‏ الضمیر, مدجع دای شلیرماخر gill‏ ذکر 
أنه بمثابة صوت باطن كان يأتى سقراط فى بعض الاحوال, فینبهه إلى الطریق الذى 
عليه أن يسلكه فى المسائل الخطيرة التى كانت تعرض له كن siecle‏ 77۳ ۱ 
بدوى أن هذا الأمر من سقراط إنما يمثل روها جديدة غريبة نافرة بالنسبة للروح 
اليونانية الحقیقیة( ". وانتقل بعد ذلك إلى مناقشة مصادر معرفتنا بسقراط وهی 
محاورات أفلاطون وكتابات أكسينوفون ومؤلفات آرسطوء وعرض للحجع المختلفة" 
التى يستند إليها المؤرخون فى تفضيل رواية أحد هذه المصادر على المصدرين 
الآخرین, واندة نتهى إلى أن من الأصوب أن نستعين بها جميعا حتى نكمل الواحدة 


منها بالاخری. 

أما نقطة البدء فى الفلسفة السقراطية فقد رأى أنها البحث فى طرق المعرفة. 
ذلك SY‏ سقراط كان يرى أن المعرفة لا يمكن أن تقدم على أساس صحيع الا اذا 
كانت قد درست من قبل طرق الوصول إلى المعرفة. كما أن الأخلاق نفسها لا دمکن 
أن تقوم إذا لم تسبق بالعلم, GY‏ الفضيلة تقوم أيضا على (ata‏ وهذه رؤية 
صائبة من مؤرخنا أعقبها بنتيجة هامة عن الفلسفة السقراطية هى أن سقراط قد 
جعل النظر والعمل شيئًا واحدا أو على الأقل لم يفصل بينهما. 

قالعمل يقوم على أساس المعرفة الصحيحة وتبعا لهذا لا يمكن أن يفصل الواحد 
عن الاخر(۲۸). وهذه آیضا نتيجة صائبة تكشف عن جوهر الأخلاق فى الفلسفة 
السقراطية التى لا تنفصل فيها المعرفة النظرية عن السلوك العملى. فالعمل 
السلوكى الصائب لا يكون إلا إذا سبقه تأمل ومعرفة نظرية بحقيقة الفعل الفاضل 
وماهيته. 

وقد تحدث د. بدوى عن المنهج الفلسفى لسقراط المعروف بالتهكم والتوليد 
وتطبيق سقراط لهء ثم عرض لمذهبه الأخلاقى. وعرض بالذات لفضيلة الصداقة عنده 
على أساس أن الصداقة كانت شيئا ضروريا بالنسبة إلى سقراط: تبعا لنظرياته فى 
العلم, لأنه مادام يقول إن العلم يتم عن طريق الحوار أى باجتماع الناس للمحاورة» 
فهو يتم تبعا لهذا بالصداقة وهذه الصداقة تستلزم الحب. وهذا الحب ‏ كما تصوره 
سقراط ‏ يجب أن يكون الحب المتبادل المشترك ومعناه الرغبة فى نفع الآخرين 
والانتفا ع بما يقدمه هؤلاء, فهو من جانبين لا من جانب واحد("". وقد ارتفع سقراط 
بهذا بفكره إلى درجة لم تكن معروفة عند اليونانيين كثيرا من قبل. وإن كانت فكرته 
عن الزواج أو الصلة بين الرجل والمرأة لم ترتفع إلى هذه الدرجة لأنه اعتبر أن 
الزواج وسيلة للذرية فقطء ولو أنه مع ذلك كان ينظر إلى المرأة على أنها مثيلة للرجل 
فى كل شی(*) وقد يتساط المرء هل هذا هی رأى سقراط التاریخی أم هو رأى 
أفلاطون عرضه د. بدوى على أنه رأى لسقراط؟ الحقيقة إننى أميل إلى أنه أفلاطوني 
خالص, GY‏ الحديث عن مساواة المرأة بالرجل ورد فى محاورة الجمهورية؛ وفی 
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محاورة آفلاطونية, LS‏ یجمع على ذلك مؤرخو آفلاطون. 

ولقدانتقل د. بدوی بعد ذلك الى الحدیث عن آفلاطون مبتدئا بالحدیث عن Glia‏ 
مقیسما إياها إلى ثلاث مراحل تطور فکره خلالها: مرحلة التلمذة والطلب التی كان 
تتلمذه على سقراط فیها هو أبرز آحداثهاء ثم مرحلة التنقل والترحال التی بدأت بعد 
موت سقراط عام ۲۹۹ ق. م وانتهت بتأسيسه للاكاديمية. وقد زار خلالها المدارس 
السقراطية الصفری فى میجارا وقورينائية كما زار مصر وبعض بلاد الشرق. La}‏ 
الطور الثالث فقد بدأ بعد تأسیس الاكاديمية حتی موته حوالی عام ۲۶۸ - ۲۶۷ ق. م 
. وقد تحدك عقب ذلك عن مژلفاته التی كان حظه فیها حظا سعیدا یفبطه عليه کل 
الفلاسفة الاقدمین. لان کتبه بين كتب الفلاسفة القدماء وحدها هی التی بقبت كلها, 
وأرجع د. بدوی ذلك إلى الصورة الادبية التی کتبت بها فقد كانت جمیعا على هيئة 
محاورات, اللهم إلا مقالة التعریفات. ثم الرسائل الثلاث عشرة. وقد عرض مؤرخنا 
للعدید من القضایا أو المشکلات حول مولفات آفلاطون مثل مشكئة أصل هذه 
الطريقة فى الكتابة الفلسفية, هل هی طريقة آفلاطونية خالصة أم تأثر فیها بکتابات 
سابقة؟! وما الاسباب التی جعلته یتجه نحو هذه الطریقة؟ ومشكلة مركز سقراط فی- 
هذه المحاورات, فقد كانت شخصية سقراط هى الشخصية الرئيسية فى هذه 
المحاورات باستثناءات محدودة, فهل كان سقراط يعبر فيما يقال على لسانه عن 
فلسفته هو أم عن فلسفة أفلاطون؟ ويترتب على ذلك مشكلة آخری تتعلق بكيفية 
ترتيب المحاورات الأفلاطونية؛ وعلى أى صورة يتم ترتیبها, هل من خلال 
موضوعاتها, آم من خلال ترتيبها الزمنی؟ وإذا كان من خلال ترتيبها الزمنی فكيف 
نصل إلى هذا الترتيب؟ 

وقد انتهى د. بدوى بعد عرضبه للمناهج المختلفة التى تعرضت لهذه الصعوبات 
وحاولت التغلب عليهاء إلى صورة شبه نهائية تقسم المحاورات بحسب ترتيبها 
التاريخى إلى ثلاثة اقسام بحسب تطور حياة أفلاطون, هى محاورات الشباب » 
ومحاورات الرجولة ومحاورات الشيخوخة. وهذا هو التقسیم الذى اتفق عليه بين 
المؤرخين لأفلاطون والمهتمين بتصنيف محاوراته. 
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ومن آبدع الاجزاء فى هذا الکتاب ما عرضه د. بدوی تحت عنوان «المشاکل 
الأفلاطونية». فقد عرض فيه pad‏ مشکلات الفلسفة الأفلاطونية وأولها مشكلة وجود 
أفلاطون فى محاوراته» فقد فعل آفلاطون فى ميدان الفکر ما فعله النحات فى میدان 
النحت. فانه قدم لنا مذهبه محاولا دائما أن بنای بنفسه عن المحاورات التی بتحدث 
فیها عن هذا المذهب. قلم تظهر له فيه شخصية('“). ومن ثم فکیف نستتبط مذهبه 
فى خضم أحداث محاوراته؟ ویالطبع فان من المعروف أن سقراط كان هو المتحدث 
بلسان آفلاطون فى هذه المحاورات» لکن لیس کل ما بقوله سقراط يجب أن بنضاف 
الى آفلاطون GY‏ سقراط لیس شخصية روائية اخترعها آفلاطون اختراعاء وانما هو 
شخصية واقعية تاريخية لها مذهبها الفلسفی المستقل. ومن هنا كانت المشكلة 
الکبری: كيف نفصل بين فکر سقراط وفکر آفلاطون وکلاهما ورد على لسان سقراط 
فى المحاورات الافلاطونیة؟ وقد عرض د. بدوی لسلسلة من المشکلات التی تجرتب 
على هذا التساژل. سواء نجهنا بالفعل فى الفصل بين آقوال سقراط وآراء [فلاطون 
فى هذه المحاورات أم لم emis‏ فستظل هناك صعويات کثيرة لیس من السهل حلها 
أو حسم آمر معین بشانها؛(۳*) 

ویترتب على مشكلة. الصلة بين مذهب سقراط ومذهب آفلاطون وصعوية الفصل 
بينهماء مشكلة آخری تتعلق بما سماه د. بدوی سر آفلاطون أى من هو آفلاطون 
الحقیقی؟ وطرح الحلول المعروضة من قبل المژرخین الآخرين لهذا السر, فمنهم من 
ینظر إلى آفلاطون على أنه مفكر عالم. ومن ثم حاول أن يحذف کل ما یتناقض مع 
بعضه من محاورات أفلاطون, حتی یخلص إلى مذهبه الحقیقی الذی لا تناقض بين 
آفکاره! ومنهم من نظر إليه على أنه مفكر فنان, فقالوا انه لا يسير فى فلسفته على 
قواعد البرهان, وانما يدرك الحقائق کلمحات ولمع. وقد انتهوا من ذلك إلى دراسة 
فكر آفلاطون على أنه فکر متحرك متغير لا تشترط فيه الوحدة المنطقیة. 

وقد عاب د. بدوی تطرف الجانبین معاء فأقلاطون ‏ فى رأيه ‏ لم يكن شاعرا 
باستمرارء وإنما كان يجمع بين الوجدان من ناحية والبرهان المنطقى أوالديالتيك 
من ناحية آخری - ففيما يتصل بالحقائق الرئيسية التى لا يستطيع الفكر أو اللغة أن 


تعبر عنها كان أفلاطون يلجأ إلى التصور الخیالی غير المنطقی. وأما فى الافکار 
الأخرى التى يمكن أن يعبر عنها تعبيرا منطقيا بواسطة اللفة فقد كان يسير على 
المنهج المنطقى آوالديالتيك(۳*). 

وفى هذا الاطار عرض د. بدوى بعد ذلك لما آسماه بالشك الافلاطونی» وقد أخذ 
كلمة الشك هنا بمعنى البحث وليس بمعناها المعروف عند دارسی الفلسفة, إذ إن 
معناها الأصلى الاشتقاقی هو (ae‏ فالشك الأفلاطونى هو عبارة عن ابتداء 
البحث. واستمرار فى هذا البحث عن طريق إثارة مشاكل جديدة الواحدة وراء 
الاخری. وترتيب هذه المشاكل فيما بينها وبين بعض حتى يصل إلى وحدة أو قضية 
عليا يمكن أن تنحل إليها كل هذه الشکوك. ولكن هذه القضية العامة التى يصل إليها 
ليست قضية نهائية. بل هى أيضا وسيلة إلى قضايا أخرى يصل إليها فيما MOF say‏ 

وقد كان أحرى بمؤرخنا هنا أن يسمى هذه الفقرة بالمنهج الأفلاطونى فى؛البحث 
الفلسفى وليس ب «الشك الافلاطونی». حتى لا يختلط الامر على الدارسين 
فيتصورون أن آفلاطون كان من الشكاك بالمعنى المتعارف عليه بينهم!! 

وقد عرض د. بدوى فى إطار ذلك أيضا لمشكلة الأساطير الأفلاطونية ووظيفتها 
فى فلسفته» وأوضح Une‏ ذلك بمعنى الحقيقة عند أفلاطون(١‏ ؟). 

ثم انتقل بعد ذلك ليكشف عن «أساس الفلسفة الاقلاطونیة», وقد عرض هذا 
العنوان ل «نظرية المعرفة عند أفلاطون». موضحا التفرقة عنده بين العلم غير 
الصحیح والعلم الصحیح. وبور الحب gl‏ «الاروس» فی اکتشاف الحقيقة والوصول 
إلى العلم الصحیم, وكذلك عرض لدور الديالكتيك الافلاطونی الصاعد بما فيه من 
استقراء وميادئ منطقية أخرى فى المنهج الأفلاطونى للوصول إلى الحقيقة. 

وقد بدأ بعد ذلك فى عرض جوانب المذهب الأفلاطونى بالطريقة التقليدية 
المتعارف علیها. حيث تحدث أولا عن نظرية المثل الأفلاطونية تحت عنوان «نظرية 
الصور» . والفريب أنه رغم اهتمام د. بدوى الواضح بتحليل وإبراز الاختلافات بين 
مژرخی الفلسفة الأقلاطونية حول المصطلحاث الافلاطونية, الا أنه لم ينشغل هنا 
ببیان الاسباب التی دعته إلى تفضیل کلمة الصور للتعبیر عن «المثل» التی لاقت ما 
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يشبه الاجماع بين مژرخی آفلاطون؛ حیث تترجم كلمة :102 عادة بالمثال ولیس 
بالصورءة ۰۲0۲۲۲ خاصة وان GS‏ الصورة قد شاعت للتعبير عن نظرية ارسطو 
الميتافيزيقية فیما یتعلق بتمییزه بين «المادة والصورة»! 

على کل حال فقد عرض د. بدوی لثلاثة أقسام لنظرية أفلاطون فى الصور هی 
اساس الصور وماهية الصورء وعالم الصور, وقد انتقل بعد ذلك إلى عرض نظریته 
فى الطبیعیات موضحا الصلة بینها ويين نظرية الصور إذ تتقسم الطبیعیات ایضا 
إلى ثلاثة آقسام رئيسية كلها تتصل بنظرية الصور باعتبارها العمود الفقری لمذهب 
آفلاطون aS‏ ذلك أن البحث يجب أن بتجه أولا إلى الشیء الذی هو فى مقابل 
الصور والذى باجتماع الصور وإياه ينتج المحسوس. وهذا الشيء هو المادة. 
وثانيا لابد من البحث فى الصلة بين العالم المحسوس و الصور. وهذا یکون القسم 
الثانی من الطبیعیات. وأخيرا لابد من البحث فى الصلة التی تجمع بين الصور 
والعحسوسات. أو بعبارة أدق Ue‏ الحدوث فى الکون وتلك هی النفس الكلية("؟). 

وعلی ذلك فقد بدأ عرض آراء آفلاطون الطبيعية ببيان رأيه فى المادة. ثم رأیه فى 
الصلة بين المحسوسات والصورء وأخيرا تحدث عن النفس الكلية باعتبارها العلة 
التى تجمع بين الصور و المادة. 

وانتقل بعد عرضه للطبيعيات ويناء العالم الطبيعى عند آفلاطون إلى عرض رأيه 
فى النفس الإنسانيةء وركز على عرض براهين أفلاطون على خلود النفس الانسانية. 
sary‏ ذلك تحدث عن عقيدة التناسخ عندهء وكذلك عن معنى التذكر وأجزاء النفس 
وقواها لدیه. ۱ 

sary‏ ذلك عرض لاراء آفلاطون الأخلاقية من ناحیتین ٠‏ الناحية السلبيةء والناحية 
الإيجابية فهو یری أن آفلاطون يقدم لنا صورتین متعارضتین للخيرء ویبرر ذلك قانلا 
«إنه إذا كان الوجود الحقیقی هو وجود الصورة فكل ما یتصل بوجود الصورة هو 
الحقيقة وهو الخیرء وکل ما بتعارض وهذا الوجود هو الشرء ولما كانت النفس 
الانسانية فى اتصالها بالجسم تبتعد شینا فشینا ويحسب درجة الاتصال عن 
الصورة, فانه كلما كان الانسان أكثر ابتعادا عن الجسم كان محققا لدرجة اکبر من 
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الخیر. ومن هنا نشاهد أن الصورة العلیا للأخلاق الأفلاطونية هی الصورة 
السلبیة(*). إنها صورة الزهد فى الحياة المادية والإقبال على فصل النفس عن 
الجسد. أى الإقبال على الموت بمعنى إماتة كل العلائق المتصلة بالوجود الحسى من 
أجل خلوص النفس إلى حياة الصور وحياتها على هذا الاساس هی خياة تأمل 
مستمرة للصى (41). 

إذا كانت هذه هی الصورة السلبية.للاخلاق الأفلاطونية فإن الصورة الإيجابية لا 
تتمثل فى دعوته إلى الأخذ بشىء من الحياة. وقد بدت نظرة أفلاطون الداعية إلى 
الجمع بين الصورتين السلبية والإيجابية فى محاورة فیلابوس حينما بحث فى اللذة 
وصلتها بالوجود ثم صلتها بالخيرء وانتهى فيما يتعلق بصلتها بالخير إلى القول بان 
اللذة إن لم تكن خيرا كلها فإنها أيضا ليست شرا كلهاء وإنما هى عندما تخلو من 
الألم نوع من الخير يجب على الإنسان أن يأخذ بحظه منها(""). 

لقد عرض د. بدوی بعد ذلك لآراء أفلاطون السياسية من خلال محاوراته 
السياسية «السیاسی» و«الجمهورية» ووالنواميس»: فعرض لنظريته فى الدولة المثالية 
أو المدينة الفاضلة من خلال محاورتى «الجمهورية» و«السياسى» ثم لدولة النواميس 
من خلال محاورة النواميس. . 

وانتقل بعد ذلك إلى بیان النزعة الدينية الواضحة فى كل مؤلفات أفلاطون من 
خلال الحديث عن.الدين عنده» فتوضح حدیثه عن الصانعء: وحاول أن يجيب على 
تساژل هام: هل آفلاطون من الفلاسفة الموحدین؟ قائلا إن كل ما يمكن استخلاصه 
فى هذا الباب هو أن أفلاطون قال بأن الألوهية هى الواحد, فجمع بين الواحدية 
والألوهية مما يشعر بشىء من التوحيد. ولکن يجب أن نفهم هذا الكلام كما هو فى 
الواقع فنتكر أن يكون الله عند أفلاطون هو الله الواحد المصروف فى الأديان: لأن" 
فكرة التوحيد كما هى موجودة فى الأديان المختلفة ذات الكتب المقدسة كانت 
مجهولة تماما من الروح اليونانية كلها(!*). 

وقد اختتم د. بدوی عرضه لجوانب الفلسفة الأفلاطونية بعرض موجز لنظرية 
الله فأوضنح أنوا ع الفن عنده ولمعنی الابدا ع والقوة الإبداعية : 


YA. 


(۲)ارسطو(۶۲): 

لا نزال حسب رؤية د. بدوی فى صيف الفکر الیونانی حيث یعرض فى US‏ 
مستقل لفلسعفة آرسطو أعظم فلاسفة الیونان وأهمهم , وذلك عبر ثمانية فصول: 
تحدث فى أولها عن حياته وتطوره الفکری معتمدا فى ذلك على دراسة بیجر Jager‏ 
عن أرسطو والاسس الأولى لتاريخ تطوره الروحی, التی أصدرها فى برلین عام 
۳ وتقوم هذه الدراسة على أساس المنهج التاريخى الذى يقسم التطور الروحى 
الشخص إلى ثلائة. أقسام: طور الطلب وطور التنقل وطور الاستانية. وقد درس 
آرسطو مقسما حياته إلى تلك الأطوار الثلاثة. حيث يمثل الطور الأكاديمى من حياته 
دور الطلب والتلمذة ويمتد هذا الطور فى Slam‏ آرسطو حتى بلوغه سن الأريعين من 
co poe‏ وكان آبرز النتائج التى توصل إليها بیجر وعرض لها د. بدوى فيما يتعلق 
بالصلة بين أفلاطون وأرسطوء أن أرسطو ظل متأثرا بالروح السائدة فى الأكاديمية 
الأفلاطونية لمدة طويلة Gly‏ لم يكن فى حالة صراع مع نفسه كما ظن البعض, بل 
كان رغم مناقشاته - لاستاذه ولفلسفته محباء والدليل هو مؤلفات الشباب التى 
كتبها أرسطو على .شكل محاورات» ورغم أنها فقدت فان ما تبقى fie‏ محاورة 
أوزيموسره و فى الفلسفة » و«بروتريبتيكوس» و«المادبة» و«السفسطائی» یتضح منه 
أن آرسطو قد تأثر كل التأثر بافلاطون(۳") Gly‏ لا يزال أفلاطونيا مخلصا(؟*). 
- وقد أكد بيجر ذلك حینما نظر فى طور التنقل من حياة أرسطو, والذى يبدأ عقب 
وفاة أفلاطونء فوجد أنه رغم مغادرته الأكاديمية ‏ مما تسبب فى الكثير من ٠‏ 
الإشاعات والأقاويل حول علاقته باستاذه ‏ ظل مخلصا للأقلاطونية؛ فهو لم يغادر 
الاكاديمية كراهية لأفلاطون ولمذهبه, بل تركها GY‏ أسيوسيبوس ‏ الذى عينه 
أفلاطون رئیسا للأكاديمية من بعده - قد اتجه بها اتجاها رياضيا صرفا وجعل 
الصور (المثل) أعدادا وكميات منفصلة؛ وكان أرسطى يعارض ذلك كل المعارضة 
والحقيقة التى تؤكد.مدى إخلاص آرسطو لأفلاطون ولتعاليمه أنه حينما بدأ رحلاته 
وتنقلاته. واختار أن يذهب إلى «اثرنيه» بآسيا الصغرى التى كان يحكمها هرمياس, 
وكان بها أراستوس وكورسكوس وهما من الأفلاطونيين المخلصین الذين عهذ إليهما 
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هرمیاس بوضع قوانین المدينة. وکان آفلاطون نفسه قد حاول عن طریقهما أن یحقق 
ما لم یستطع تحقیقه من قبل فى سیراقوصه عند دينيسأ**). ومن ذلك بتضح أن 
أرسطو ترك الأكاديمية الأصلية فى أثينا ليتجه إلى هذه المدينة التى ازدهرت فيها 
الافلاطونية. وشارك آرسطو نفسه فى نقل الروح الأفلاطونية من أثينا إليها. 

ويستمر د. بدوى بعد ذلك فى عرض حياة آرسطو وفقا للنتائج التى توصل إليها 
ييجرء فيتحدث فى طور التنقل عن علاقته بالإسكندر الذى تولى أرسطو تربيته pats‏ 
من الملك فيليب. فحاول تهذيبه تهذيبا يونانيا راقيا يقرب من المثل الاعلی للتربية 
الأثينيةء ويتولى الإسكندر العرش بعد والده ينتهى الطور الثانى من حياة أرسطو, 
وكان من أبرز النتائج التى توصل إليها ييجر هنا أن هذا الطور من حياة أرسطو لم 
يكن خاليا من كل إنتاج pg Sd‏ كما كان يجمع المؤرخون من قبل, بل إنه كان فى 
الواقع ‏ الاساس لكل فلسفة ارسطو(" *). أما طور الاستانية الذى بدأ بتأسيس 
أرسطو للوقيون حتى lay‏ فقد عنى فيه بوضع الأبحاث العلمية والتاريخية» وركز 
د. بدوى بعد عرض حياة آرسطو على عرض مؤلفاته وتصنینها ومشكلة نشرها. 

Lay‏ فى الفصل الثانى فى عرض الفلسفة الأرسطية مبتدئا ببيان الروح العامة 
لها ومنهجها والتقسيم الثلاثى للعلوم عند أرسطوء ثم فى الفصل الثالث عرض 
لنظريات أرسطو المنطقية مبتدئا بعرض موجز لطرق المعرفة عنده» مركزا على 
الصلة بين العقل والمعقولات وقيمة المعرفة الحسية, ثم انتقل إلى بيان طرق اكتساب 
العلم لديه فعرض للبرهان بنوعيه: الاستدلالی والاستوائى؛ وريما يكون من المفيد 
هنا أن نلفت الانتباه إلى أن د. بدوى هنا قد استخدم الاستدلال بمعنى الاستنباط 
فوحد بينهماء بينما ینبفی أن نميز بين الاستدلال والاستتباط, فالاستدلال [ntern-‏ 
6عنوعان : استدلال استنباطی Deduction‏ واستدلال استقرائی Induction‏ 
فالاستدلال إذن لیس ضمد الاستتباط, بل إنه الجنس العام الذى یندرج تحته نىعا 
البرهان: الاستتباطی والاستوائی, . 

آما الفصل الرابع فقد خصصه لعرض الفلسفة الاولی عند آرسطو, وقد ميز فى 
عرضه لها بين قسمین, قسم نقدی, وقسم إيجابى. أما القسم النقدی فقد عرض فيه 
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لانتقادات أرسطو لفلسفات السابقين علیه, حیث انتقد آراء الطبیعیین الأول وانتقد 
الذريين وا لایلیین وأنکساغوراس والفیثاغوربین, وكذلك انتقد آفلاطون, ونظریته فى 
الصور(المثل)؛ وامتد نقده إلى الأفلاطونيين التاليين لأقلاطون: خاصة اسبوسیبوس 
وکسینوقراط اللذين انتقدهما بشدة فى مقالی المووالنو من کتاب ما بعد 
الطبیعق(المیتافیزیقا). 

اما القسم الإيجابى فعرض فيه لمباحث آرسطو الميتافيزيقية الثلاثة, نظريته عن 
الجزئى والكلىء أو ما اصطلح المزرخون على تسمیته بنظرية الجوهر أو الوجود. ثم 
نظرية التمييز بين الهیولی والصورة آو بين الوجود بالقوة والوجود بالفعل, ثم نظریته 
فى الالوهية التی عرض لها تحت عنوان الحركة والمحرك الأول . وقد توسع فى 
عرض النظرية الاخيرة حيث عرض لطبيعة الحركة وأزليتها عند آرسطوء وكذلك 
لسکون وطبيعته ورد أرسطو على القائلين بالسكون المستمرء ثم عرض للصلة بين 
المحرك والمتحرك. ولإثبات آرسطو من خلال ذلك للوجود الإلهى باعتبار أن هناك . 
ضرورة لوجود محرك غير متحرك هو الاله, الذي أوضح أن أبرز صفاته أنه صورة 
خالصة. ومن ثم فهو فرد باعتباره صورة خالية من كل هیولی(آو مادة)؛ كما أنه فعل. 
محض لا یتعقل إلا ذاته, وتعقله وحياته شيء واحد. أما عن كيفية فعل تحريكه ٠‏ 
للكون فهی تتم عن طريق حركة العشق, أى عشق الكون للإلهء فيتحرك شوقا إليه, 
إذن فتحريك الله باعتباره المعشوق للأشياء. فالاشیاء تتحرك بان تعشق الله وحركة 
العشق فى الواقع هى العلة الفاعلية فى هذه الحالة2"). 2 ' 

وقد كشف د. بدوى فى ثنايا ذلك عن تناقض بين وقع فيه آرسطو فإن حديثه عن 
حركة العشق هذه حديث غامض یتنافی مع كثير من أقوال ارسطو الصريحة عن أن 
كل حركة تتم فلابد وأن تتم عن طريق التماس بين المحرك والمتحرك(4*). 

وقد رد د. بدوى هذا التناقض وغيره من التناقضات التى يكشفها العرض 
٠‏ الموضوعى لآراء أرسطى إلى تفسير هذه الآراء تفسيرا بقارن بينها من زاوية ٠‏ 
مذفبیة. دون النظر لها من الناحية التاريخية. التى يوليها هو وییجر - الذى یعتبر أن 
نتائج أبحاثه تکون يقينية فى أكثر الاحیان(۱") - آهمية كبيرة. وضرب مثالا على ذلك 
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بکتاب ما بعد الطبيعة المعروف Gl‏ مکون من مجموعة المقالات العرتبة بحسب 
حروف الهجاء اليونانية. فترتیب هذه المقالات وبحث كل واحدة منها على حدة 
مسالة فى غاية الاهمية. فمقالة «اللام» - علی سبیل المثال - قد کتب عنها الکثیر 
واهتم بها کثیر من الشراح والمژرخین نظرا لما رأوه فیها من أشياء تختلف عما 
ورد فى المقالات الاخری. حتی فى داخل هذه المقالة نفسها فان ييجر يثبت 
ببراهین مختلفة أنه مختلف کل الاختلاف عن بقية أجزاء CVU‏ وبالطبع فان 
هذه الاختلافات تبدو بالکشف عن کثیر من التناقض بين [قوال لرسطو. والحقيقة 
أن استخدام المنهج التاریخی قد يفيد أكثر فى الکشف عن سر التناقض فى اقوال 
ارسطو إذا ما ركز آتباعه على قضية احتمال تدخل تلامیذه فى صياغة بعض فقرات 
من هذه المقالات, فليس من المعقول أن یتناقض أرسطو مع نفسه وهو واضمع . 
المنطق الذی یقوم على قانون عدم التناقض؟!! tale‏ أسس الكتابة الفلسفية 
العقلية المنهجية المنظمة!! 
أما الفصل الخامس فقد خصصه د. بدوی لعرض فلسفة,الطبيعة عند ارسطو, 
مبتدئا ببیان تحدید آرسطو لموضوع ple‏ الطبيعة, باعتباره العلم الذى ببحث فى 
الاجسام الطبيعية المتحركةء ومن ثم بدا فى عرض آرائه عن.الحركة والمکان 
والزمان وعلاقتهما بالحركة. ثم انتقل بعد ذلك لعرض تصوره للعالم الطبیعی, فعرض 
لتمييزه بين ple‏ ما فوق فلك القمر وعالم ما تحت فلك القمرء ثم عرض لنتائج أبحاث 
ارسطو فى ple‏ الحياة مبتدئا ببیان منهجه الرئیسی فى دراسبة الکائنات الحية 
وتقسیمه لهاء وتفرقته بين النبات والحیوان. 
وکان من الطبیعی بعد ذلك أن یمرض د. بدوی فى الفصل السادس لنظرية 
آرسطو حول النفسء مبتدئا ببيان تعریفه لها وشرح المقصود بالنفس وانتقادأت 
ان کی جیوه یاخذ فى توضيح قوی النفس عنده وحینما یصل إلى' 
شرح القوة الحساسة والقوة العاقلة يأخذ فى عرض متداخل لنظریته فى المعرفة مع 
نظریته فئ النفس كما هو واقع الحال فى كتاب: النفس لارسطو(۱۱). وقد ركز فئ 
عرضه هذا على بیان مشكلة الکلیات عند آرسطو وکیف حلهاء ومشكلة العقل 
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المتفعل والفعال. 

Le)‏ الفصل السابع فقد خصصه لعرض ثلاثة جوانب من الفلسفة الارسطية. هى 
SLAY!‏ والسياسة والفن. وبالطبع لم تنل هذه الجوانب حقها من Leal pall‏ والعرض 
لان كلا منها كان یحتاج.الی فصل مستقل. وإذا كان د. بدوی قد رأی أن یعرضها 
فى هذه العجالة التى لم تتجاوز ست عشرة صفحة فهذا من GLE‏ وشان خطته فى 
کتابه» آما أن يقول لن نستطیم أن نتتاول السياسة هنا بالتفصیل OY‏ فیها من 
التفصیلات والجزئیات ما لا يكاد یعنینا فى شی(۳). فهذا ما لا نتفق معه فيه 
بالمرة فنظرية أرسطو السياسية تکتسب آهمیتها من تلك التفصیلات والجزئیات 
التی آعرض عنها د. بدوى: فقد اتسمت فلسفة آرسطو السياسية بمحاولة عرض 
الآراء الفلسفية المذهبية لارسطو مصحوية بالکثیر من الأمغة الواقعية لأحداث 
ووقائع سياسية عاصرهاء وقام بحصرها مستفیدا Ley‏ جمعه من معلومات حول 
دساتیر الدول التی عاصرها فى کتابه المفقود «الدساتير» أو «النظم السياسية» « إن 
الميزة الاساسية لفلسفة أرسطو السياسية هی نزوعه - على عکس استاذه آفلاطون 
- نحو الواقعية السياسية ومحاولته التوفيق بين الواقع LOM tally‏ 

على کل حال فقد عرض د. بدوی للاخلاق عند آرسطو فى ثمانی صفحات. 
وللسياسة فى أقل من ثلاث صفحات. وعرض للفن فیما تبقی من صفحات الفصل. 
وبدأ ذلك العرض بملاحظة Lele‏ مژداها أن من الخطأ البین أن نتخذ من کتاب 
الشعر وحده معبرا عن مذهپ آرسطو فى الفن, فمذهب أرسطى فى الفن لا يتضح 
الا بالنظر فى کتبه عن « الطبیعیات» و دما بعد الطبیعة» و«السياسة» وكذلك کتاب 
«الخطابة», ثم تحدث بعد ذلك باقتضاب شدید عن نظرية آرسطو الجمالية وفکرته 
عن الفن والإبدا ع الفنی وعن المحاكاة فى الفن. 

وقد اختتم د . بدوی کتابه عن آرسطو بالفصل الثامن الذی خصصه للحدیث عن 
مكانة آرنسطو التاريخيةء وأوضح كيف أنه كان الشخصية ذات الأثر الكبير الذئ لا 
يدانيه أثر لفيلسوف آخر سواء من ناحية الإعجاب الذى لا حد له بفلسفته لدى 
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رجال العصور الوسطی, أو من ناحية الحملة والنقد الشدیدین له من رجال العصره 
الحديث. 

اج ا خريف الفكر الیونانی: 

بدأ د. بدوی هذا الجزء بالحديث عن خصائص الفلسفة اليونانية فى العصر 
الثالث. حيث تميزت بالاتجاه الأخلاقى العملی» وقد أرجع ذلك إلى تأثرها بالعناصر 
الشرقية بعد فتح الإسكندر لبلاد الشرق الذى اعتبره «محنة شديدة على الروح 
اليونانية لأنه أدخل فيها عناصر شرقية» فمسخ تفكير الحمضارة اليونانية ووضعها 
فى قوالب لا تتلاء م مطلقا مع طبيعتها ؛ فكانت نتيجة هذا التفير فى الوضع 
السياسى أن تحوات النظرة من الوجود والفكر إلى السلوك والعمل, فلم يعد المفكر 
ينشد من وراء تفكيره أن يدرك مظاهر الوجود وأن يتبين ما فيه من قوی» وأن 
يفسر ما تخضع له الطبيعة من قوانين وإنما أصبح كل همه مادام هذا كله لا يعنيه 
- أن يوجد لنفسه قواعد للسلوكء والمقصود بالسلوك هنا سلوك الفرد بإزاء نفسه, 
بمعنى انعكاف الفرد على ذاته ومحاولته إيجاد طمانينة سلبية بالنسبة إلى نفسه(؟١).‏ 

وقد كتب د. بدوى فى ضوء هذه الخاصية عن الرواقية باعتبارها فلسفة تدعو إلى 
الأخلاق العملية السلبية. كما أنها «ظاهرة التأثر بالنزعات الشرقیة»(). خاصة إذا 
لاحظنا أن رؤساء هذا المذهب قد جاء وا من بلدان تقع فى أسيا الصفری أو فى 
الجزر الشرقية من الأرخبيلء أو فى بلاد موجودة على الحدود مباشرة بين بلاد 
الفرس و البلاد اليونانية وهی بيئات كان SI‏ فيها بالعناصر الشرقية واضح كل 
الوضوح. 

وقد قسم أتباع الرواقية إلى دورين کبیرین. دور الرواقية اليونانية ودور الرواقية 
الرومانية. ویمثل الدور الأول مؤسس المذهب زینون الرواقی, ثم تلمیذه كليانتس, 
وأخيرا کریسیفوس الذی يعد المنظم النهائى والواضع لكل أجزاء المذهب الرواقی. 
اما الرواقية الرومانية فتمظها شخصيات ثلاث: إيكتاتوس ثم سینکا ثم ماركوس 
أورليوس. 
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وقد لاحظ المؤلفٍ أن مذهب الرواقية یمتاز بثلاث مسائل رئيسية, الاولی هی أن 
الفلسفة الحقيقية هى الفلسفة العملية. والثانية أن الفلسفة العملية هی التی تقوم على 
العمل المطابق للعقل, والثالثة أن العمل المطابق للعقل هو الذى یجری بمقتضی 
قوانین الطبیعة(۱۱). 

وقد عرض بعد ذلك للمنطق عند الرواقبین» ولاحظ للوهلة الاولی أن المنطق عندهم 
كاد أن ینحل ویخرج عن الطریق الاصلی الذی رسمه آرسطوء حیث قسموا المنطق 
إلى قسمین رئیسیین: القسم الأول هو الديالتيك, والقسم الثانی هو الخطابة. ولم 
يقدم أية تفاصیل حول هنین القسمین حیث انتقل بعد ذلك إلى الحدیث عن نظرية 
المعرفة فى ضوء المنطق مفهوما على هذا النحو الشکلی, فقال إنهم بحثوا أولا فى 
مصادر المعرفة وا لاساس الذى تقوم dale‏ وعرض لتمييزهم بين الصور الحسية و 
الادراك الحسی. ثم لنظریتهم حول التذکر باعتباره مصدرا آخر للمعرفة. وعرض 
كذلك لقولهم إن الصدق والکذب يتوقف كل منهما على درجة الاقتناع النفسی, فما 
ياتى إلى النفس بقوة ویظهر لها فى صورة الاقتناع یکون صادقا وما يبدو لها غير 
مقنع فهو كاذب وعلی ذلك فالمعیار ذاتی. 

وقد عاد مؤلفنا بعد ذلك مرة آخری إلى عرض المنطق الرواقی, وقد كان من 
الأفضل بالطبع عرضه متكاملا قبل أو بعد الحديث عن نظرية المعرفة. وعلى أى حال 
فقد كان عرضه للمنطق والمعرفة عند الرواقيين عرضا مقتضبا لم تبرز فيه 
خصوصية المنطق الرواقى وتميز نظرية المعرفة. لقد عرضهما كمقدمة للتوقف أمام ٠‏ 
الطبيعيات الرواقية التى خصص لها صفحات كثيرة عرض فيها لأقسام البحث قى 
الطبيعة عندهم. وهذه الأقسام الرئيسية هی البحث عن علل الوجود الأولى» ونشأة 
الكون وصفاته, ثم الطبيعة غير العاقلة ثم الإنسان. وتميز عرضه لهذه الأقسام برده 
الأفكار الرواقية إلى أصولها الافلاطونية والارسطية. مما أوضح مدى تأثر الرواقية 
۰ بمذهبی أفلاطون وأرسطى فى تفسير الطبيعة. 
وانتقل مؤرخنا بعد ذلك للحديث عن الأبيقورية مبتدئا بعرض مقتضب لحياة 
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مؤسسها آبیقور» ثم تحدث عن معنی الفلسفة وتقسیمها عنده؛ ثم عن نظرية المعرفة 
لديه. حیث عرض لنظریته الحسية فى المعرفة. تلك التى تعتبر أن الادراك الحسی 
هو الاصل ويعد ذلك يأتى تکون المدرکات أو التصورات. 

وقد أوضح د. بدوى فى عرضه للطبيعيات عند الابیقوریین, كيف أن هذه النزعة 
الحسية التى تسود نظرية المعرفة هى أيضا التى تسود نظرياتهم الطبيعية وفيما 
بعد الطبيعة كذلك. وقد كانت هذه الآراء الحسية فى المعرفةء ذات الصبغة التجريبية 
فى الطبيعيات مجرد تمهيد لفلسفتهم الأخلاقية. وقد عرض فيها لآراء أبيقور حول 
اللذة وأنواعهاء ووجهة نظره فى الطمأنينة السلبية أو الأتراكسياء وكيف أنها السبيل 
إلى عدم الخوف من الموت أو من الآلهة وعقابها. وقد أنهى عرضه للأخلاق الأبيقورية 
بتقييم لها. قال فيه: «إنه إن كانت قد بدأت بمبدأ يخيل إلى المرء أنه حسى نفعى 
مادى وضيع: فإنها ‏ على العكس من ذلك قد انتهت بأخلاق سامية كل السمو لا 
تقل فى نقائها وسموها عن الأخلاق المثالية التى يقول بها رجل مثل أفلاطون!""), 

وقد انتقل بعد ذلك إلى عرض لمدارس الشكاك مبتدئا من مدرسه فورون(بیرون) 
التى أكدت استحالة المعرفة الحسية والعقلية جميعا وانتهت إلى تعليق الحکم» وهی 
فى نظره كانت «مدرسة قصيرة العمر ولم يكن مؤسسوها من نوی العقول الفلسفية 
المفكرةء وإنما كانوا أقرب ما يكونون إلى الحكماء الذين يحيون وبواسطة حياتهم 
يعبرون عن اتجاههم الفكرى(4'). 

ثم عرض بعد ذلك لمدرسة الأكاديمية الجديدة مبتدنا بآراء أرسيزيلاسى فى 
استحالة المعرفة الحسيةء وقد قصد أرسيزيلاسى من وراء نقده المعرفة الحسية أن 
ينقد فى الآن نفسه ما يقوم عليه الإدراك الحسى وهو النظر العقلىء وتبعا لهذا يمكن 
القول إنه قصد من وراء هذا إلى إنكار كل معرفة سواء الحسية منها أو العقلية(1١).‏ 

. وقد عرض بعد ذلك لآراء کرینادسی الذى يعد فى نظره أهم شخصية أوجدتها 
الأكاديمية فى ميدان الشك, ومن أهم الشخصيات التى ظهرت فى الشك القدیم(۲). 


۳۸۸ 


(د) شناء الفکر الیونانی: 

وقد انتقل بنا مژرخنا بعد ذلك حسب رؤيته المستندة إلى المنهج الحضاری فى 
التاریخ للفلسفة إلى التأريخ لما اسماه شتاء الفکر اليوناني: وقد بدأ الحدیث فيه عن 
فيلون الذى يمتاز فى نظره عمن سبقه من المفكرين الیهود. بأننا نجد لديه لاول 
مرة الحقيقة الدينية وقد وضعت فى صيفة فلسفية, والمبادىء العقلية الصرفة التى 
تقوم عليها الحقيقة الدينية, كما نجد المعارضة بين ما يقتضيه العقل وبين ما أتى 
نه النقل واضحة مشعورا بها كل الشعور("). 

وقد عرض بعد ذلك لامتراج الثقافة اليونانية والثقافة اليهودية لدى فيلونء وأوضح 
منهجه فى التفسير الرمزی» حيث اتخذ من هذا المنهج اساسا لبيان حقيقة مؤداها 
أن الأفكار اليهودية توجد بتمامها فى الفلسفة اليونانية بطريقة واضحة مفصلة!""). 
ثم تحدث عن صفات الله عند فيلون» وعن نظريته فى اللوغوس؛ ومصادرها؛ ومدى 
تأثره بهيراقيطس والفيثاغورية المحدثة, ثم تحدث عن نظريته الأخلاقية. 

وقد أنهى حديثه عن فيلون وفلسفته بتقييم إجمالى قال فيه إنه يجب أن يضاف 
إلى حضارة أخرى غير الحضارة اليونانيةء وأن لا يعد كحلقة من هذا التيار: وإتما 
يجب أن نضيفه إلى حضارة آخری جديدة خلفت الحضارة اليونانية ونعنى بها 
الحضارة السحرية أو العرية("). ۱ 

ولا آدری ماذا یقصد مورخنا بهذا الرأى ؛ وبأی منطق يرى إضافة فیلون إلى 
ماأسماه الحضارة السحرية أو العربیة!! آما كان الأجدر به أن يضيفه إلى تراثه 
الشرقى القدیم. مضافا إليه تأثره بديانته اليهودية. وكذلك بالفلسفة اليونانية 
باعتبارها ثقافة العصر, إذ انه لا علاقة له بالحضارة العربية ‏ إذا كان هناك ما 
يسمى بهذا فى ذلك الوقت ‏ فما كان موجودا وعاش فى ظله فیلون هو الحضارة. 
المصرية القديمة ممتزجة بمؤثرات الحضارة اليونانية مع مزيج من التراث الدينى 
اليهودى والمسيحى فيما نطلق عليه اسم مدرسة الإسكندرية الفلسفية. 

ولقد عرض بعد ذلك للأفلاطونية المحدثة؛ وتوقف أمام شخصيتها الرئيسية 
أفلوطين: فبدا بالمقارنة بينه وبين فيلونء ثم أوضح طابع الفلسفة الأفلاطونية 


TAS 


المحدثة وعلاقتها بالروح الشرقية وتأثرها بالتجربة الدينية. وهنا أقر د. بدوی الطابع 
الشرقی لفلسفة آفلوطین, فهی - كما قال فاشیرو فى کتابه «التاریخ النقدی لمدرسة 
الإسكندرية»- فلسفة شرقية بکل معانی الكلمة فى روهها وجوهرها وطبیعتها 
شرقية, وأما المظهر الخارجی لها فانه وإن كان یونانیا فإن هذا لا يجب أن یجعلنا 
نعتقد أن فیها روحا یونانیة!*), وبالطبع فنحن معه فى هذا الاقرار(*۲. 

ویتوقف بعد ذلك آمام الصلة بين المسيحية وا لافلاطونية المحدثة ومدی تأثیر 
المسيحية فى نشاة هذه الفلسفة. وتحدث كذلك عن مدی تأثیر الغنوصية. فأوضع 
أن مسالة الصلة بين الغنوص و الافلاطونية المحدثة غامضة إذ لا يمكن القطع فیها 
برأی نهائی(۲۱). 

. وقد تحدث بعد ذلك عن الأدوار الثلاثة التى مرت بها الافلاطونية المحدثة, 
فالدور الأول هو دور أفلوطين نفسه. والدور الثانى هو دور یامبلیخوس, حيث انقلپ 
ذلك التوازن الذی كان بين الدين والفلسفة فى الدور الأول إلى أن آصبع للدین 
المقام الأول على يديهء أما فى الدور الثالث الذى يمه أبرقلس نجد الأفلاطونية 
المحدثه قد تأثرت بالمشائية. 

وقد ركز بعد ذلك على عرض فلسفة آفلوطین مبتدئا بالحديث عن حياته 
وشخصیته» ثم عن الأقانيم التى قال بها وهی الله وصفاته. ثم العقل الأول ثم النفس, 
ثم تحدث عن العالم المحسوس لديهء وأوضح LHS‏ العودة من العالم المحسوس إلى 
العالم المعقول, وعرض فى ثنايا ذلك لنظرية أفلوطين فى النفس التی آوضح من 
خلالها حالة الوجد التى تؤدى إلى الاتحاد بالله حيث يكون الإنسان خارجا عن ذاته 
ومتحدا بالذات الإلهية أو حاصلا على الذات الإلهية أى هو والذات الإلهية شىء 


واحد. 
١‏ لقد التزم د. بدوى فعلا بالتاریخ للفلسفة اليونانية تبعا للمنهج الحضارى الذى 


۳۹۰ 


السوفسطائيين دورا خاصا بهم قائما بذاته باعتبارهم التنویربین الذين يمون عصر 
الانتقال فى أى حضارة من دور الحضارة إلى دور المدنيةء وعلی أساس هذا 
الالتزام بالمنهج الحضاری ميز بين ربيم وصیف وخریف وشتاء للفلسفة اليونانية, 
وحدد الخصائص المميزة لكل عصر من هذه العصور فى ضوه الخصائص العامة 
للروح الیونانیه.. إلخ. 

۲ وقد جاء هذا الالتزام بالنظرة العضارية الشاملة للفلسفة اليونانية احیانا 
على حساب الالتزام بالتاریخ المدقق للتیارات الفلسفية, فلقد آهمل د. بدوی التأريخ 
لبعض الفلاسفة كما فعل حینما آرخ للسوفسطائیین» حيث اکتفی ببروتاجوراس 
وجورجیاس فقطء ولم یتحدث عن کثیرین غیرهم مثل آنطیفون وهبیاس وبرود يقوس 
وتراسیماخوس وکالیکایس بصورة مفصلة كما فعل مع الاولین. 

كما أنه لم يدرس سقراط مع أى بعد دراسته للسوفسطائبین كما وعد فى البداية 
على أساس أن «سقراط لا يفترق مطلقا عن السوفسطائیین, فلابد أن ندرس سقراط 
مع السوفسطائيين("")ء وهو يقصد بهذا طبعا أن دراسة سقراط تكون مع دراسة 
السوفسطائيين باعتبارهم يمثلون عصر الانتقال , عصر التنوير. 

۳ آغفل مؤرخنا إغفالا يكاد يكون LG‏ النظر فى حياة الفلاسفة خاصة فلاسفة 
الیونان الاوائل, فلم يشر إلى أى تفاصیل وردت إلينا عن حياة أى منهم رغم آهمية 
ذلك بالنسبة لفهم أفكار هؤلاء الفلاسفة وأصولها ومؤثراتهاء ورغم أهمية ذلك أيضا 
فى بیان الترتيب التاريخى التقريبى لهؤلاء الفلاسفةء باعتبار أن كل ما نعرفه من 
هذه التواریخ تقريبى أيضا. 

وريما أدى هذا الإغفال إلى بعض الخلط مثلما حدث هينما أرخ د. بدوى 
لهیراقلیطس بعد تأريخه للمدرسة الإيليةء فاعتبر أن مذهب هيراقليطس قد جاء 
معارضا لمذهب الإيليين بشکل AYA) Le‏ رغم أن المعروف أن هيراقليطس يأتى 
تاریخیا بعد اکسینوفان وفیثاغورس, إذ على الرغم من أنه لیس معروفا بدقة مولده 
أو وفاته إلا أنه زها 0 ۰ ق.م. بعد فیثاغورس وزینوفان» حیث يشير إليهما فى 
AYN), aut‏ 


۳۱ 


آما بارمنیدس فقد ولد حسب أرجع الروایات حوالی عام ۵۱۵ ق. م . ويحدثنا 
ديوجين لايرتوس أنه ازدهر فى الأوليمبياء التاسع والستين, أي بين عامی ۵۰ و 
۰ ق. م. لکن الأرجح أنه ازدهر ple‏ ۵ أو Aa £Vo‏ 

lily‏ ما اعتبرنا بارمنیدس كما اعتبره د. بدوی فعلا هو المؤسس الحقيقى 
لمدرسة الايلية, GU‏ لا ينبغى أن نعتبر فلسفة هیراقلیطس قد جاء ت كرد فعل 
للفلسفة الإيليةء أو أن نؤرخ له بعد الإيلية. 

؛ ‏ لقد اختتم د. بدوى تأريخه للفلسفة اليونانية ببحث هام عن المصطلع 
الفلسفی فى العصر الیونانی أوضح فيه تأريخ المصطلع الفلسفى فى الدور الأول 
للفاسفة اليونانية, ثم استعرض عدداً كبيرا من المصطلحات التى استخدمها فلاسفة 
اليونان كالمبدأ والهیولی والماهية والعنصر والطبيعة والواحدية والذرة والمذهب 
المادی والعقل والباطن والعالى والديالكتيك والكم والانسجام , وهذا التدقيق فى 
المصطلع وتاریخه یعد آمرا فی غاية الاهمیة یقصر في لاقتسا با الباحشون A‏ 
هذه الایام. 

م تميزت مهاولة د بدری ق الاریخ الفلسفة اليونانية عن مثیااتها بامتلاه 
صاحبها رؤية واضحة أرخ من خلالها. فقد أرخ للفلسفة اليونانية كثيرون وكانت 
أهم هذه المحاولات TOE‏ أولها ليوسف كرم الذى أرخ لها فى إطار تأريخه العام 
للفلسفة, وهی محاولة رغم تميزها بالدقة والرصانة, إلا أنها قدمت لمجرد التأريخ, 
وافتقدت وجود رؤية عامة محددة (Ve shall‏ وقد أرخت د. أميرة حلمى مطر للفلسفة 
' اليونانية بشمولية وإسهاب وتميزت مهاولتها بالتوازن بين فصولها وأبوابهاء وعدم 
إغفالها لأى من فلاسفة اليونان, أو لأى مشكلة تعرض لها أى فيلسوف منهم, وقد 
أرخت الفلسفة اليونانية من نشاتها حتى وصلت بها إلى أعتاب العصور الوسطی. 

آما المحاولة الثالثة فكانت للدكتور محمد على آبو ريان وكان ذلك فى إطار 
تأريخه العام Sill‏ الفلسفی؛ وقد تميزت محاواته بمحاولة إبداء الرأى وتقديم الحجج 
والأسانيد ضد رأى سعین أو معه, لكنها افتقدت أيضا الرؤية المستقلة العامة ' 
للمؤرخ؛ فقد عرض للفلسفة اليونانية فى إطار متابعته لأنصار المعجزة الغربية 


۳۹۲ 


عموما. والمعجزة الیونانية خصوصا!۲). 

آما محاولة د. بدوی فقد امتارت كما آشرنا سابقا بان صاحبها قد التزم فیها 
بالمنهج الحضاری الذی ارتضاه. فحدد من خلاله خصائص معينة للروح اليونانية, 
ومن خلالها مير بين ربیع وخریف وصيف وشتاء للفکر الیونانی, ورغم آننا قد نختلف 
معه فى تصنیفاته ونتائجه حسب هذا المنهج وتلك الرؤية» إلا آننا لا نملك إلا احترام 
صاحب المحاولة الرائدة التی فتحت ورسمت الطریق لكل من ارخ للفلسفة عموما» 
" والفلسفة اليونانية خصوصا فى اللفة العربية. 


الهوامش: 


(۱) د. عبد الرحمن بدوی: رییع الفکر اليونانى."وكالة المطبوعات بالکویت ودار القلم ببیروت. الطبعة 
الخامسة ۱۹۷۹ ص ۸-۷ 

.۱۰ ص‎ edad )۲( 

(۲) نفسه ۰ ص ۱۱ 

)£( نفسه. 

)0( نفسه. 

)1( نفسه. 

(۷) نفسه. ص ۱۳ - ١1‏ 

۳۳ - ۲۲ نفسه, ص‎ (A) 

)4( نفسه. ص ۳۷ 00 

(۱۰) انظر : نفس المصدر السابق ص VA‏ 

(۱۱) نفسه ص ۷۰. 

والجدیر SUL‏ هنا آننا توافق اشبنجلر على رأيه العام هذا فى إخراج ما یسمی بالافلاطونية المحدثة من 
دائرة الفلسفة اليونانية, فنهن نعتبر أنه لا يوجد ما یسمی بالأفلاطونية المحدثة بل مدرصا 
الإسكندرية الفلسفية. والتی كان من نتاجها اظوطين؛ الذی نعتبره ممثلا للفكر الفلسفی الشرقی 
المصرى السكندرى وليس أحد فلاسفة اليونان كما يؤرخ له دائما (أنظر فى ذلك : د. مصطفی 
النشار: أفلوطين فیلسوفا مصريا: وهو بحث ألقى فى المؤتمر الأول للجمعية المصرية للدراسات 
اليونانية والرومانية بالإسكندرية فى نوفمبر 1147م, ونشر فى الكتاب الأول للجمعية ويكتابنا : نحو 
تاریخ جديد للفلسفة القديمة ‏ دراسات فى الفلسفة المصرية واليونانيةء وكالة زووم روسر للاملام 
بالقاهرة ۱۹۹۲م. وانظر WIS‏ :د. مصطفى النشار : دور فكر العلية فى ميتافيزيقا أبرقلس: بحث 
منشور بمجلة كلية الآداب جامعة الإمارات العربية المتحدة. العدد السادس, ۱۹۹۰م۰ هامش رقم (۱) 
ص (Ve‏ . . 

(۱۲) انظر : د. عبد الرحمن بدوی: نفس المصدر السایق : ص ۷۱- ۷۲ 

.۸٤ نفسه؛ ص‎ (\Y) 

.۸۰ نفسه, ص‎ )۱٤( 

)0( نفسه, ص ۸۰ AAW‏ 

)11( نفسه, ص .5١‏ 

(۱۷) نفسه, ص AY‏ 

(۱۸) نفسه, ص ٠١4‏ 

)14( نفسه, ص ١.5‏ 

(۲۰) نفسه, صص ۱۰۸ 

(۲۱( نفسه. ص NNO‏ 

(۲۲) انظر : د. مصطفی النشار : فكرة الألوهية عند افلاطون وأثرها فى الفلسفة الاسلامية والفرییا. 


۳۹ 


ط۲ مكتبة مدبولی بالقاهرة ۱۹۸۸م. 

هامش (۲) ص ۱۷ - NA‏ 

(۲۳) د. عبد الرحمن بدوی: نفس المصدر السایق: ص NAVY‏ 

NYO نفسه؛ ص‎ (VE) 

۱۵۱ نفسه, ص‎ (¥o) 

(۲۱) نفسه. ص ١65‏ 

(۲۷) د. عبد الرحمن بدوی: آفلاطون - مكتبة النهضة المصرية القاهرة ۸۳٩۱م.‏ 

. ۱ نفسه ص‎ (VA) 

)۲٩(‏ نفسه 

)۴١(‏ انظر بحثنا : أرسطو واکتمال المشروع الحضاری الیونانی المنشور فى كتابنا: فلاسفة أيقظوا 
المالم. دار الکتاب الجامعی بدولة الإمارات العربية المتحدة. العین, الطبعة الثانية op VAN.‏ ص ٩۹٩‏ 
وما بعدها. 

(۳۱) د. عبد الرحمن بدوی : آفلاطون ص A‏ 

(YY)‏ نفسه. 

.۱۷ ۔‎ ۱٤ نفسه. ص‎ (TY) 

NY نفصه, ص‎ (Vf) 

(Yo)‏ نفسمه. 

(۲۱) نفسه. ص ۲۰ 

VV نفسه, ص‎ (YY) 

(۳۸).نفسه, ص ۲۸-۲۷ 

OY ص‎ tanks (14) 

)-£( نفسه. ص ٩۲‏ - 0۳ 

)£1( نفسه, ص ۱۰۰ 

"(1۲) انظر : نفس المرجع السابق ص ۱۰۰ - ۱۱۲ 

۱۱۰ - ۱۰٩ نفسه, ص ص‎ (EY) 

(44) نفسه ۰ ص ۱۱۵ 

)£0( نفسه, ص ۱۱۱ 

)£1( تفسه, ص . ص ۱۳۱-۱۳ 

(4۷) نفسه, ۱۷۰ 

۲۱۲ نفسه؛ ص‎ (£A) 

)+0( نفسه, ص . ص ۲۱۱ - ۲۱۵ 

)01( نفسه , ص ۲۳۱ + ۲۳۷ 

)01( د. عبد الرحمن بدوی: ارسطو , نشرة وكالة المطبوعات بالکویت ودار القلم ببیروت, الطبعة الثانية 
۱۹۸۰ 

Yo ren (oY) 


۳۹0 


)£ 0( نفسه. 

)00( نقسه, ص XA‏ 

)0( نفسه, ص ۰۲۱ 

(۰۷) نفسه. ص۱۷ . 

۰۱۷۷ نفسه. ص‎ (0A) 

)04( نفسه, ص۱۸۱ . 

(۱۰) نفسه» ص NAS‏ 

)1( انظر : د. مصطفی النشار : نظرية السمرفة عند آرسطوء دار المعارف بمصر, الطبعة الثانية 
۷ ص ۲۸ وما بعدها . 

TUE د. عبد الرحمن بدوی: ارسطو ص‎ (VY) 

(۱۳) انظر: د. مصطفی النشار: فلاسفة أيقظوا العالم ط۲ ص 59 وما بعدها. 

(14) د. عبد الرحمن بدوى: خریف الفکر الیونانی, وكالة السلبومات بالکویت ودار القلم ببیروت, الطبعة 
الخامسة ۸۱۹۷۹ ٠‏ ص ۰۱ 

. ٠۰ نفسه. ص‎ (V0) 

۱۱ نفسه,‎ (V1) 

. 1۸ ناسه» ص‎ (VY) 

VV نفسه؛‎ (1A) 

(۷۰) نفسه, ص VY‏ 

AN نفسه,‎ )۷۱( 

AN نفسه» ص‎ (VY) 

۱۰۸ نفسه. ص‎ (YT) 

۰۱۱۵ نفسه, ص‎ (VE) 

(Vo)‏ انظر بحثنا: افلوطین فیلسوفا مصریا. حيث توضع الاصول المصرية والشرقية لفلسفة افلوطین 
وننتهی إلى أنه من الاجدر بنا أن نؤرخ له باعتباره احد أعلام الفلسفة المصرية الشرقية القدیما, 
وليس باعتباره فیلسوفا پونانیا. 

(۷۱) د. عبد الرحمن بدوی, نفس المصدر السابق» ص AVY VY‏ 

VY د. عبد الرحمن بدوی: ربیع الفکر الیونانی. ص‎ (VV) 

VEX انظر : نفسه, ص ۰۱۳۸ ص‎ (VA) 

(۷۹) د. أحمد فؤاد الاهواني فجر القلسفة اليونانية. دار احیاء الکتب العربيةء الطبعة الاولی 1564م ص 
Nee‏ 

NYY نفسهء ص‎ (A>) 

(۸۱) انظر : ملاحظتنا النقدية على هذه المحاولة فى كتابنا: ae‏ ی eee‏ 
العريية. نشر يمكتبة مدبولی بالقاهرة ۰۱۹۹۳ ص ۰ - EY‏ 

Ne - ١١ انظر : ما كتبناه عن هذه المحاولة فى نفس العرجع السایق: ص ص‎ (AY) 


۳۹۹ 


ملاحظات علی بعض اسهامات 
الدکتور عبد الرحمن بدوی 


فى المنطق وفلسفة العلوم 


د. ماهر عبد القادر محمد على 
رئيس قسم الفلسفه 


كلية الاداب - جامعة الاسكندرية 


یتناول هذا البحث بشیء من الترکیز والایجاز جوانب من بعض إسهامات الدکتور 
عبد الرحمن بدوی فى مجال الدراسات الفلسفية, وهذه الجوانب یمکن أن نجملها فى 
ثلاثة مجالات اساسية. هی : الجانب الأول یتمثل فى فكرة بدوی عن الاستقراء وما 
تکشف عنها فى أبعادها. وأما الجانب الثانی فیدور حول فكرة بدوی عن الفلسفة 
العلمية وتداعیاتها . وأما الجانب الثالث فيلقى ضوءا کشافا على نظرة بدوی لمشكلة 
الشکل الرابع من أشكال القیاس كما هی موجودة فى کتابه «المنطق الصوری 
والریاضی». 

وليس من المتوقع لنظرتنا أن تقدم مسحا شاملا ES‏ العدیدة, 
والتى لا تزالى تثرى المكتبة العريية والفکر الإنسانى حتى يومنا هذاء إذ إن هذا 
الامر يحتاج لفريق بحثى كامل ينبغى أن يعكف على تحليل ودراسة كتابات الدكتور 
بدوى لبيان مكانتها بين أعمال المفكرين والفلاسفة المعاصرين. وما بها من 
إضافات مهمة للفكر الإنسانى بصفة عامة. 


عبد الرحمن بدوص والاستقراء 

يعتبر الدكتور عبد الرحمن بدوى من AST‏ المفكرين العرب شهرة وانتشاراء ويندر 
أن نجد ميدانا من ميادين الفكر الفلسفى, بصفة ale‏ لم يشارك فيه الدكتور بدوى 
مشاركة الرأى والفكر أو الترجمة والنقل أو الإبداع. ومن هذه الزاوية يحق لنا القول 
إن هذا المفكر والفيلسوف يشكل ظاهرة فكرية فريدة يندر أن نجد ما يشبهها بين 
رفاقه من المفكرين فى هذا العصر. ولكن بای معنى يمكن أن يمثل عبد الرحمن 
بدوى ظاهرة فريدة فى مجال الدراسات الفلسفية والفكر عموما؟ وكيف يمكن لهذا 
البعد أن يشكل منطلقا لدراسات عريية معاصرة يضطلع بها الشبان فى السنوات 
القادمة؟ 

بقدم لنا الدكتور جميل صلیبا - فى نص هام رأيه حول الدراسات الفلسفية فى 
العالم العربی, حيث يلخص مواقف العرب المعاصرين إزاء الفلسفة فى TOE‏ مواقف 
رئيسية هى: الاول. موقفهم إزاء الفلسفة العربية القديمة. ویبرز هذا الموقف فى ثلاثة 


۳۹ renee eae 


مظاهر وهی: (۱) تحقیق النصوص الفلسفیه ونشرها (۲) وضع الاراسات الفلسفية 
باللفة العربية واللفات الاجنبية للتعریف بالفلاسفة القدما(۳) ترجمة بعض النصوص 
الفلسفية القديمة إلى اللفات الاجنبية , والثانی موقفهم إزاء الفلسفة الحديثة ویبرز 
هذا الموقف فى مظهرین هما : (۱) ترجمة بعض الکتب الفلسفية من اللفات 
الاجنبیقالی اللغة العربية (۲) وضع الدراسات الفلسفية للتعريف بالفلاسفة الاوروبیین 
ومذاهبهم. والثالث تاليف الکتب الفلسفية الأصيلة فى الموضوعات المختلفة: 
کالدراسات النظرية التی ننشرها بعض المحدئین GUL‏ العربية أو اللفات الاجنبیة(۱) 

إن نص جمیل صلیبا یصنف الدراسات ویشیر إلى مجالاتها المختلفة؛ ویمکننا 
انطلاقا من هذا النص أن نصنف الکتاب والفللسفة العرب تحت الفثات التی ذكرها 
جمیل صليبا؛ ولکن إذا جئنا لحالة عبد الرحمن بدوی وحاولنا أن نتبین موضعه فى 
اطار هذا التصنیف(۲) وجدنا أنه يشغل التصنیف بکل آبعاده, وهذا ما جعلنا نطلق 
عليه المفکر الظاهرة. وأى ظاهرة تحتاج إلى شرح وتحلیل وتفسيرء ولکن الظاهرة 
التی نحن بازائها تختلف عن کل الظواهر الفكرية الاخری لانها ليست شبيهة بها, 
وانما هى «ظاهرة فریدة» ومبعث التفرد هنا أنه يندر أن تتکرر. وهذا ما جعلنا نؤكد 
أن دراسة فکر عبد الرحمن بدوی تحتاج لفریق بحثی کامل حتی نعرف أبعاد إبداعه 
الفلسفی على امتداد ما يزيد على نصف قرن. 

وإذا كنا قد آشرنا - منذ البداية - إلى آننا نتناول فى هذا البحث بعض جوانب 
من اسهامات عبد الرحمن بدوی, فانما آردنا أن نقدم هذه الجوانب لتکون ضوما 
کاشفا لدراسات مستقبلية نقوم بها ویقبل عليها ‏ آیضا - آجیال الشباب الذین 
یتوجهون, فى الفالب الاعم. لدراسة الفکر الغربی دون أن يحفلوا کشیرا بالفکر 
العربی, أو دون محاولة الکشف عن الصلات العلمية والمنهجية بين الفکرین العربی 
والفربی» على الأقل خلال هذا القرن. إن دراسة الفکر العربی فى اتجاهاته 
ومنحنیاته الاساسية یشکل حلقة هامة من حلقات الفکر الانسانی المعاصر. 

والاتجاهات السلبية. أو العدمية, التى تحاول أن تجرد الفکر العربی المعاصر من 
الابدا ع أو التفوق انما هی اتجاهات حادت عن طریق العلم القویم ولم تفهم المعانی 
الکامنة وراء مصطلع العلم ذاتهء وهی آیضا اتجاهات لم تتعلم الفلسفة بصورة ٠‏ 


كافية dis‏ بداية بشوارها العلمی, وجاء دخولها میدان الفکر الفلسفی بصورة 
عرضية ادعت من خلالها قدرة ليست لها على فهم الفکر الفیلسوفی فى منحنیاته. 
وهؤلاء آیضا؛ ومن على شاکلتهم. لن یفهموا أصالة مفكر وفیلسوف عملاق مثل عبد 
الزحمن بدوی. 

إن من pal‏ مجالات البحث العلمی التی آسهم فیها عبد الرحمن بدوی بصورة 
مركزة ودقيقة ما دونه عن الاستقراء وفلسفة العلوم فى مواضع متعددة من کتاباته. 
خاصة أنه حاول أن يقدم لنا فكر تنظيريا عن الاستقراء الذى تناوله بالحديث فى 
ثلاثة مواضع من كتاباته هى: الأول : GES‏ «المنطق الصورى والریاضی» والثانى : 
كتاب «مدخل جديد إلى الفلسفه» والثالث: GES‏ «مناهج البحث العلمى» نتعرف - 
إذن - على تصور بدوى للاستقراء فى هذه الكتابات. 

حاول بدوى فى إطار كتاب «المنطق الصوری والریاضی» أن يبين الأبعاد 
الجديدة للمنطق إبان عصر النهضة والعصر الحديث بصفة dole‏ وماترتب على هذه 
الأبعاد من تصورات. وكيف أن الثورة العلميجة التى حدثت جات بفعل نظرة العلماء 
أنفسهم لجوانب المنهج الذى يمكن أن يتبع فى البحث العلمى فالعلماء الجدد خاصة 
جاليليو وبيكون وديكارت اعتقدوا آن الفکر المجرد Saga‏ الحقائق: 
وإنما الفكر القاْم العینی الذی یقوم على التجربة والاستقراءمند بیکون وجالیلیر 
وعلی العیانات الرياضية والتصورات الخاصة بالعدد والمقدار عند دیکارت هو الذی 
يؤدى بنا إلى تحصیل العلم وکشف الحقائق(') وقد ترتب على هذه النظرة ضرورة 
تأسیس منطق جدید يلاثم طبيعة الموضوعات المطروحة سواء أكان ذلك فى مجال 
العلوم الطبيعية أم العلوم الرياضية: ومن هنا بدأتٍ الثورة على المنطق الارسطی 
القديم حيث شعر العلماء والفلاسفة أيضاء أن المنطق بحاجة إلى تجديد ٠‏ 
وإصلاح(؟) ولكن ما هی صورة التعديل والإصلاح الذى حدث؟ وهل تناول الإصلاح 
المنطق کعلم له مضمون محدد» أم انصرفت جهود الإصلاح والتجديد إلى المنهج 
وما استتبعه من تصورات تشكل مضمونه؟ 

إن ثورة التجديد والإصلاح فى رأى بدوى شكلت نقطة انطلاق مهمة لتأسيس 
العلم الحديث JSS‏ ذلك لأن العلوم الطبيعية بدأت تدرك أن مقومات الأساسية 


وظواهرها تحتم الاتجاه إلى دراسة الواقع السشخص, ولذا لجات إلى التجرية 
والملاحظة فى أوسع معانیها. فالملاحظة يجب أن تکون فى أشد الظروف ملاس 
زتنوعا ودقة. والتجربة يجب أن تكشف لنا عن ارتباط العناصر فى أشد الظروف 
ملاءمة وتنوعا ودقة. والتجربة يجب أن تكشف لنا عن ارتباط العناصر بعضها ببعض 
على أساس قوانین: عامة بسيطة(*) والملاحظة والتجربة ‏ معا- يشكلان قوام العلم 
التجريبى الحديث لأنهما قوام الاستقراء العلمى؛ ومن ثم شكل الاستقراء «المنهج 
الذى يمكن من تحصيل هذا النوع من العلم»(۱) ولكن ما هو نوع الاستقراء الذى 
يعتقد بدوى أنه السبيل إلى تحقيق غاية العلوم الطبيعية وإحراز التقدم فيها؟ 

. يذكر بدوى أن الاستقراء الذى يعمل على تقدم العلوم الطبيعية إنما هو 
الاستفرا ء الناقص فى مقابل الاستقراء بل عییشت ومن ثم فإنه إذا كان 
الاستقراء الكامل عند أرسطو يقينيا فإن الاستقراء الناقص ليس تام اليقين. وقد 
ارتبط هذا التصور عند بدوى بتصوره للمعرفة من حيث هی تندرج فى قسمین» 
«معرفة برهانية» ومعرفة استقرائية: الأولى تقوم على حقائق العقل Verités de‏ 
01 والثانية على حقائق الواقع de faits‏ 6۲1165 ۷ على حد تعبير ليبنتس 
Leibniz‏ فتكون من هذا كله منهجان: منهج استدلالى يشبه منهج القياس ولكنه 
pel‏ وأخصب tis‏ ومنهج استقرائى أو تجريبى يقوم على الملاحظة والتجربة!" وفى 
هذا السياق عمد «بدوی» إلى إثبات نقده للاستقراء الكامل مشايعة للتقليد المتبع 
لدى المفکرین, لأنه مجرد إحصاء ولا يدل على حقيقة الاستقراء الذى يعبر عن 
الارتباط الضرورى بين الأشياء) وتلسیسا على هذا الفهم تبين بدوى أن الاستقرا: . 
الناقص لا يحتاج إلى إحصاء كل الحالات وإنما يستند إلى حالات قليلة وهو ما 
نلمسه من عبارته التى يقول فيهاهفليست مهمة الاستقراء إثبات محمول يصدق على 
كل الأحوال؛ بل معرفة الارتباط الضروری بين الأشياء بعضها وبعضء على أساس 
قوانين عامة كلية تصدق من بعد فى الواقع على كل الأحوالء وهذا الارتباط 
الضرورى لا يحتاج كى يدرك إلى استقراء كل الأحوالء بل يكفى بضع أحوال قليلة 
لاستنتاج القانون العام(" وياتى تأكيد بدوى على هذه الخاصية فى اطار حديثه عن 
الاستقراء التام والاستقراء الناقص عند أرسطوء وكيف أن الاستقراء الناقص أصبع 


علامة العلوم الطبيعية فى العصر الحدیث GY‏ رجال النهضة أسسوا العلم الجدید 
ples‏ الملاحظة والتجربة وعلی تحلیل الموضوعات التی تقدمها لنا الطبيعة تحلیلا 
یستخرج عناصرها أولا من أجل إمكان ترکیبها من جديدء!''). 

إن pal‏ ما نلاحظه على نظرة بدوی حول الاستقراء فى اطار كتاب «المنطق 
الصوری والریاضی». آنها جات كإشارة إلى الشورة الجديدة فى میدان العلم 
الحديث وييان الملامح العامة للاصلاح والتجدید المنطقی فى العصر الحدیث. وهذه 
"النظرة لا تقصد أصلا إلى تناول الاستقراء أو العلم التجریبی تفصیلا. خاصة وأن 
موضوع الكتاب هو العنطق الصوری والریاضی(۱). 

Li‏ كتاب بدوى «مدخل جديد إلى الفلسفة» فقد عرض فيه لموضوعات شتى عن 
الفلسفه» وريما كان مدخل بدوى الجديد للفلسفة مختلفا عن الكتايات التى دونت 
بالعربية أو اللغات الأوروبية عن المدخل الى الفلسفة. ومع أن المدخل دائما يعنى 
تبنى وجهة نظر محدودة حول الموضوع الذى يريد الكاتب أن يعرض له. الا أن 
مدخل بدوى ole‏ عرضا لمداخل sae‏ كبير من المفكرين حول الفلسفة. فى الوقت 
الذى كنا ننتظر فيه خلاصة فكر بدوى فى هذا الجانب. 

وواقع الأمر أن بدوى عرض لنا بعض مقتطفات تشير إلى طريقة فهمه للاستقراء» . 
فى ثنايا حديثه عن الاستدلال والاستقرا»» إذ كتب يقول: «ولا فرق فى هذا بين 
الفلسفة .و العلوم الرياضية والطبيعية , اللهم إلا فى نصيب كل منهما فى اسنتخدام ٠‏ 
منهجى الاستدلال deduction‏ والاستقرا ء وّالتجریب, فان الفلسفة أكثر اعتمادا 
على الاستدلال منها على الاستقراء والتجریب, بينما الرياضيات استدلالية محضة, 
والعلوم الطبيعية تجمع بين قليل من الاستدلال وكثير من الاستقراء والملاحظلة 
Oy ail‏ ولكن هل حقا لازالت العلوم الطبيعية تجمع بين قليل من الاستدلال 
وكثير من التجریب والاستقراء على ما قول بدوی. إن العلوم الطبيعية باتت الآن 
أكثر اعتمادا على الاستنباط, وأصبع الاستقراء بالنسبة لها يحتل المرتبة 
(Masel‏ وهو ما لم يدرك بدوی الذی تبنی أيضا UL,‏ غریبا عن الفلسفة التی . 
يرى أنها لابد وأن تعتمد على العقل والمنهج العلمى والاستقراء والتجريب!؟') إن 
القول باعتماد الفلسفة على التجريب يفقدها خاصيتها العقلية.المميزة لأنها فى هذه 


£.¥ 


الحالة لابد وأن تصبح علماء والفلسفة ليست کذك. وبدوی GIS‏ يدرك أن الفلسفة 
تفسد علی نحوین: إذا انقطعت عن العلم. وإذا استفرقت نفسها فى العلم(*) كما 
يدرك أيضا ویوعی «أن المنهج الذى تلتزمه الفلسفة فى JS‏ آبحائها هو المنهج 
العقلى»!١')‏ فهل يت يتسق إذن ما يذهب إليه بدوى فى هذين النصين ؟ إن الفلسفة إذا 
توحدت بالعلم توحدا تاما وتبنت منهجه وخطواته وعمدت إلى الملاحظة والتجريب, 
تستحيل بالضرورة إلى علم؛ ولا تصبح نشاطا عقليا حرا فعالا يرتكز على النقد 
العقلی بالدرجة الأولى. فهل أراد بدوی أن يجعل من الفلسفة علما؛ ومن ثم تصبع 
فلسفته مندرجة تحت تيار اللافلسفة, أم ماذا؟ هذا ما لم يطلعنا عليه بدوی حتى 
نهاية تدوينه للمدخل. 

لكننا نجد بدوئ فى إطار حديثه عن «مناهج البحث العلمى» فى الكتاب الثالث, 
يناقش المنهج التجريبى فى مشكلاته وأسسه مناقشة موسعة على الطريقة الفرنسية, 
ويذكر أن «مسألة أساس الاستقراء تدرس Sale‏ على أنها تتالف من مسالتین: الأولى 
مسالة المبدأ أو المبادىء التى تقوم عليها فكرة المنهج التجريبى نفسه.وثانيا: 
مسالة الضمان الذى يضمن لنا الانتقال من الحالات الجزئية المشاهدة إلى وضع 
القانون العاء("١)‏ بعد أن يتتبع بدوى المسالة ويناقشها عند لاشلييه ولالاند 
وغيرهماء ينتهى إلى أن البحث فى هذا الجانب لن يطلعنا على شىء أكثر من أنه ` 
لكى يقوم العلم لابد وأن نفرض الجبرية. والجبرية الدقيقة إلى أقصى حد؛ وأنه يجب ٠‏ 
ألا نتوقع تفیرا مفاجئا للقوى المؤثرة فى الکون. ولا نفرض أى تدخل خارق للطبيعة 
فى ظواهر الطبيعةء وعلينا أن نؤمن بالجبرية المطلقة والحتمية المطلقة الموجودة فى 
الطبيعة باقصی Ose‏ وبعد أن يقدم لنا بدوى هذا النص يزودنا بنص آخر مهم 
يقول فيه: «وهذا الإيمان ‏ ككل إيمان ‏ مصادره فحسب أى شىء نصادر عليه 
ونفترضه افتراضا ولا أساس له من الواقع, إن كان ثمة بعد مجال للتحدث عن أي 
واقع )١١(‏ إن هذا الرأى من جانب بدوى يجعل رأيه حلقة من حلقات العلم التجريبى 
التقليدى الذى ساد حتى نهاية القرن التاسع عشرء ويشير إلى أن نظرية للعلم 
ونظریاته لازالت تقف عند حدود المعرفة العلمية السابقة على العلم ee‏ 
فنصوصه السابقة تکشف عن بعض الجوانب المهمة, والتی منها : اولا: أن مسالة 


افتراض الجپرية الصارمة والحتمية المطلقة لم تعد حديث العلماءء لقد شغلت هذه 
المسالة علماء القرن التاسع عشر. وسادت بعض الکتایات المعاصرة خاصه 
. الفرنسية أثناء تناولها لکتابات حقبة ما قبل القرن الحالی. وما قبل العلم المعاص.. 
وثانیا: أن هذه الفكرة الجبرية جنعلت بدوی ینفی امكانية حدوث تفیرات مفاجشة. أو 
بعبارة آخری خروج على العادة والمالوف. وهذه المسالة عرفت فى الفلسفة الحديثة 
منذ عصر هيوم الذی نبه عليهاء وعرف العلماء ایضا أن هناك استثناءات Gly‏ لا 
يمكن لنا أن نتنبا بيقين تام وإنما على سبیل الاحتمال لإمكانية ظهور حالات فى 
المستقبل تخالف ما ألفناه. وثالثا: إن قوله بالحتمية المطلقة والجبرية الصارمة على 
طريقة الفرنسیین أدى به إلى نفی الوجود الخارجی الذى تجسده ظواهر الطبيعة, 
وهو ما يبدو من عبارته «إن كان ثمة بعد مجال للتحدث عن أى واقم» فهل آراد بدوی 
أن ينتقل بالحديث من مستری الوعی والوجود إلى مستوی اللاوجود لأنه ا مجال 


للحدیث عن ای واقع؟ ام ماذا؟ 
فكرة بدوی عن الفلسفة العلمية 


والواقع أن الدكتور «عبد الرحمن بدوى» الذى كتب على امتداد أكثر من نصف 
قرن تقريبا. فى شتى مجالات الفكر الفلسفی, شارحا وموضحا. زودنا بنظرة فلسفية 
حول مسالة الفلسفة العلميةء وهو دائما يحاول فى كتاباته أن یخلق المناسبة للفكرة 
التى يريد الحديث عنهاء أو حتى يلمح لها من بعيد. ولذا وجدناه حين تحدث عن 
شليك مؤسس حلقة فيينا وإسهاماته. فى كتابه الذى فضل أن يكون عنوانه همدخل 
جديد إلى الفلسفة» يتناول العلاقة بين الفلسفة والعلم. وفكرة الفلسفة العلمية. 

ولا ريب أن الدكتور بدوى فهم بدقة موقف شليك والوضعية المنطقية من الفلسفة 
كما فهم آیضا فكرتهم فى الاتجاه إلى العلم, وفى الحالتين لم تسلم الوضعية 
المنطقية من إشارات الدكتور «بدوی» النقدية والصريحة وكيف لا والوجودية نقف 
على طرف نقيض من الوضعية. 

إن فكرة الإيضاح التى كانت بمثابة الهم الأول للوضعية هی محور حديث 
الدكتور «بدوی» إذ لا يمكن أن يتحقق الإيضاح إلا من خلال رابطة تعاون وثيقة “yas‏ 


الفلسفة والعلم. والعلماء الذين هم على قدر كاف من الثقافة الفلسفية الراقية یدرکون 
هذا, اما من يفضون غلاف العلاقة بين الفلسفة والعلم. كما یفعل آنصار الوضعية, 
فإن موقفهم لاشك «یفضی عادة إلى نمو غير متعمد لفلسفة ردیثة:(۲) كما یقول 
الدکتور «بدوی» الذی «یستنتج من هذا أن الفلسفة متغلفلة فى العلم حتی النخاع, 
انها المعنی الباطن الذی یزود العالم بالزاد العلمی ویرشد عمله (TY) pial!‏ وفی 
هذا السیاق فان ببوی فهم بدقة متناهية جوهر العلم وروحه الأصيلة وهو فى هذا 
الفهم یصدر عن اتفاق فى الرؤية مع فلاسفة العلم المعاصرین والعلماء آنفسهم. 
وتأسيسا على هذه الرقية وجد الدکتور «بدوی» أنه لا غضاضة على الاطلاق فى 
الحديث عن الفلسفة العلمية رغم أنه لم يصرح بالمصطلح ذاته فى هذا الموضم. 
ولكن بای صورة يمكن أن يكون هذا الحديث. 
إن ادراك الدكتور بدوى لعلاقة التأثير المتبادلة بين الفلسفة والعلم. جعل المسالة 
واضحة بالنسبة له إذ الفلسفة يمكن أن تسمى علما بالقدر الذى به تفترض العلوم 
مقدما. ولا تقوم للفلسفة قائمة خارج العلوم ويمعزل عنها. وعلى الرغم من إدراك 
الفلسفة لخصائصها المستقلة المتميزةء فإنها لا تنفصل عن العلم(۳۳). 
بتضع لنا ٠‏ من النص السابق أن الدكتور «بدوی» ينظر لمسالة الفلسفة العلمية ‏ 
إذا ما قبل المصطلح من قبل الفلاسفة - على أنها في دائرة العلاقة بين الفلسفة 
والعلم من tum‏ إن الفلسفة تقدم للعلم زاده المعرفىء وأساسه الإبستمولوجى الذى 
يجعله نبراسا له, فما اتفق مع أساسياته لم بترکه» وماشذ عن أصوله وقواعده نبذه 
وتخلص منه. وهنا نلمح جوانب أساسية فى فكر الدكتور بدوى حول العلاقة بين 
الفلسفة والعلم فى أكثر من جانب وأية ذلك أن العصر و|نجازاته. ونجاحاته 
واخفاقاته, والفيلسوف أو المفكر فى بطبيعة الحال واحد من الناس, ولابد أن يكون 
قادرا على الفعل مؤثرا Land‏ حوله, لا منفعلا سلبياء يقف مشدوها أمام ما يحدث فى 
العالم من حوله. ولذا فإن «كل من یشتغل بالفلسفة أو (يتفلسف) لابد له أن يكون 
على معرفة بالمنهج العلمىء("") حتى يستطيع بطبيعة الحال أن يتحاور مع علماء 
عصره. ويناقشهم فى علومهم. وهذ أدق تصوير للجانب الایجابی لدور الفيلسوف. 
ولكن الفيلسوف أو المفكر الذى يسمع لتأثيرات العصر أن تترك بصمات سلبية 


على فكرة وتجعله کالجلد حين توخز فيه الإبرةء هذا الانسان یفشل بطبيعة الحال 
فى إدراك العلم فى مقوماته ومنهجه وتخذله آفکاره فى متابعة التقدم؛ والانخراط فى 
التفیرات التی تتلاحق حوله وهو واقف لا يحرك ساکنا . لاشك أن هذا معنی آخر 
یمکن استخلاصه من رأى الدکتور بدوی القائل: و«أى فیلسوف لم يدرب على المنهج 
العلمی ویخفق فى متابعة الاطلاع العلمی باستمرار لابد أن يكون عمله ناقصا(*۲) 
لان الفیلسوف فى هذه الحالة لن یضیف ما هو جدید إلى عالم الخبرة والواقع, 
وسوف لا يترك فکره بصمة ايجابية على مسيرة التواصل الحضاری. ووفق هذا 
المنظور فإن الفلسفة يمكن أن تسمی علما بالقدر الذی به تفترض العلوم مقدماء إذ 
لا يمكن للفلسفة أن تنعزل عن العلم رغم خصائصها المتميزة عنه. 

i oe 

مشروعية الشکل الرایع 

من آشکال القیاس 

احتلت مشكلة الشکل الرابم من آشکال القیاس مکانة مهمة فى اطار الابحاث 
والدراسات المنطقية لدی المناطقة المحدثين على وجه الخصوص, اعتبارا من _ 
السژال الاتی: هل وضع آرسطو الشکل الرابع أصلا؟ أو هل هناك مشروعية للحدیث 
عن الشكل الرابع من أشكال القیاس؟ إن هذا السژال شکل نقطة حوار هامة بين 
الکتابات المنطقية على مختلف اتجاهاتها وربما كان السبب فى هذا التزام 
الدراسات المنطقیة- التی تناولت المنطق الارسطی بالاراسة والتحلیل ‏ بکل ما . 
حدده المعلم الأول في متن دراساته الاولی التی تناهت للشراح من بعده. وكأن ۱ 
التراث المنطقی الارسطی لابد وأن يظل جامدا استاتیکیا لا بتبدل ولا يتغير. 

إننا هنا نختار الحدیث عن مشكلة الشکل الرابم من آشکال القیاس کواحدة من 
المشکلات , أو الموضوعات . المنطقية التی آثارت نقاشا منطقیا وفلسفیا فى ثنایا 
تناول عبد الرحمن بدوی لاشکال القیاس. 


بيد أننا لن نکتفی بعرض وجهة نظر بدوی عن مشكلة الشکل الرابع وانما سوف 
نتناول رأيه مقارنا بوجهات النظر الاخری لنبین مكانة رأيه بين الدراسات الاخری» 


وأفمية هذا الرآی أو ذاك. وربما كان من المناسب بمکان أن نشیر آیضا إلى أن 
مشكلة الشکل الرابم من آشکال القیاس لازالت قید البحث والنظر من جانب 
المناطقة والدارسین للمنطق الارسطی والتقلیدی معا لاهمية آبعادها التاريخية, 
خاصة فیما یتعلق بالاجتهادات حول تفسیر المنطق الأرسطى ودور أتباع آرسطو 
وتلامنته. وموقف مدرسّة المناطقة العرب على اختلاف اتجاهاتهم باعتبارهم يمثلون 
أكبر وأوسع تیار فکری ومنطقی ظهر فى العصور الوسطی, وللاضافات التی قدمت 
من جانبهم. خاصة من خلال الشروحات المنطقية لاعمال آرسطو ذاته. 

وتجدر الملاحظة أن عبد الرحمن بدوی فى کتابه :المنطق الصوری والریاضی» 
٠‏ بدأ حديثه عن أشكال القیاس وشروط کل شکل منهاء وممیزات الشکل, وضروبه 
المنتجه بما فى ذلك الشکل الرابع الذى آشار إلى قواعده وضرویه المنتجة. ثم انتقل 
مباشرة بوضع السؤال: « هل يوجد شکل رابع مستقل؟ (*۲) كان هذا السوال من 
wile‏ بدوی علامة توقف Lala‏ عند حواره مع التراث المنطقی قدیمه وحدیثه» ولکن 
قبل هذا الموضم بصفحات قدم بدوی إشارة تفید أنه سوف یناقش مشكلة الشکل 
الرابع حیث يذكر «وحینما نری قیاسا یظهر بمظهر الشکل الرابع فالاصل فى هذا 
آننا جعلنا الحد الاکبر هو الحد الأصغرء والکبری هی الصفری. وأرسطو لم یعرف 
هذا الشکل, وإنما اخترعه کلودیوس جالینوس. ورجال العصور الوسطی اختلفوا 
فیه: فمنهم من رفضه ومنهم من اعترف به» سواء بين المناطقة المسلمین 
والمسیحین. ثم ole‏ لاشلییه Lachelier‏ فبرهن على أنه لا يوجد بالضرورة غير 
ثلاثة اشکال, ولا يمكن أن یوجد شکل رابع ضرورة AY)‏ ما الذی Galles‏ عليه هذا " 
النص الذى ذكره بدوی فى حديثه عن الشکل الرابع؟ حتی نقف على حقيقة موقف 
بدوی يجب علینا أن نخضم النص لعملية تحلیل المضمون Content Analysis‏ 
لنقف على حقيقة ما يذكره. 

يكشف النص السابق عن معانى مهمة يجب أن ننتبه لها وهى: أولا : قول بدوى 
«نرى قياسا يظهر بمظهر الشكل الرابع» . هذا القول يشير اپتداء إلى اعتقاد بدوى 
بأنه لا وجود اصلا للشكل الرابعء أو لا يمكننا إلا الحصول على الشكل الرابع. وهذا 
القول لا يتفق مع ما يذكره من إن الشكل الرابع ينتج من وضع الكبرى مكان 
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الصفری؛ وجعل الحد الاکبر هو الحد sree!‏ ويتعارض أيضا مع ما يذكر بعد ذلك 
تعلیقا على رأى لامبیر Lambert‏ الذی آراد أن بستشهد به لدبين أهمية الاشکال 
-القياسية وذکر قوله إن الشکل الرابع إنما هو لاکتشاف الانوا ع المختلفة لجنس ما 
أو استبعاده ON‏ ثم علق عليه برأى من عنده هو - أى عبد الرحمن بدوی - يقول فيه 
«ومن هنا آمکن إرجاع الرابع إلى الثانی أو الأول CY‏ لتمييز الأنوا ع الداخلة تحت 
جنس یکفی بیان تحصیل الشیء لصفة نوعية أو التمییز بين عدة صفات نوعیة(*۲) 
وهو فى هذا یتفق مع ما ذهب إليه على سامی النشار فى تعليقه على رأى لامبیر 
مؤكدا أن «الشكل الرابع» لاكتشاف الانوا ع المختلفة لجنس من الاجناس, أو 
لاستبعاد أنواع من جنس لا تندرج تحته(۲۱) فكأن بدوى والنشار يتبنيان مدخلا 
واحد للتعليق على رأى لامبير حول الشكل الرابع. انطلاقا من نظرية الأجناس 
والانوا ع. ثانيا : ما يذكره بدوى من أن الشكل الرابع اخترعه كلوديوس جالینوس. 
إن هذا التحديد يشير إلى أن الشكل الرابع إضافة لاحقة على أرسطو وأنه لم يوجد . 
لدی أرسطو أصلا ولو كان قد وجد لكان قد نص dale‏ وهو ما لم يحدث. ومن ثم 
فإن متن المنطق الأرسطى تعرض للتبديل والتفییر فى عصر جالينوس ويؤيد هذا 
المعنى ما يذكره بدوى فى نص لاحق من أن ابن رشد يذهب إلى أن جالينوس هو 
أول من قال بوجود شكل رابع مستقل! وهذا أيضا ما ذهب إليه على سامى 
النشار(۲۱) لکن بدوى والنشار يقرران معا أن ثيوفراسطس هو أول من تكلم فى 
هذا الشكل("") بيد أ فكرة اختراع جالينوس للشكل الرابع وهو ما يقرره بدوى 
تتعارض مع ما يذكره من أن أرسطو «یعترف بإمكان الاستنتاج بطريق غير مباشر 

فى الشكل الأولء وذلك Lol‏ بعكس النتيجة عكسا مستويا فقط, أو بعکسها عكسا 
مستويا مع وضع المقدمتين الواحدة مكان الأخرى فينتج عن ذلك خمسة أضرب 
ملحقة بالشكل الأول تعد أضربا غير مباشرة فى هذا الشكل Oe‏ وفى إطار السیاق 
ذاته بری النشار هذا الرأى مثبتا أنه يوجد فى منطق أرسطو ما يسمع لنا 
باستخراج ضروب الشكل الرابء!؟"). وعند هذه النقطة نجد أن ما يذهب إليه بدوى 
من أن جالينوس اخترع الشكل الرابع اختراعا يتعارض تماما مع رؤيته الذاتية 
والمنطقية أن أرسطو يعترف بإمكان استنتاج ضروب الشكل الرابع من الشكل الأول 


بصورة غير مباشرة» وهو ما نجده عند أرسطو فعلا فى متن منطقه. فإذا كان 
آرسطو قد عرف كيفية التوصل إلى ضروب الشکل الرابع. فکیف یمکن أن ينكره. 
نستکمل تحلیل هذا الجانب بعد أن نناقش النقطة الثالثة والرايعة التی یتضمنها رأی 
بدوی فى نصه السابق: 

ثالثا: اشارة بدوی إلى أن «المناطقة فى العصور الوسطی اختلفوا حول الشکل 
الرابع» تفيد هذه الفقرة أن وجهات النظر انقسمت بين من يرى أنه لا آهمية للشکل 
آلرابع ومن يرى آهمیة.الشکل الرابع. ولم يقدم لنا بدوی رأيه الخاص حول حقيقة 
هذا الاختلاف وا لاراء التی قدمها بدوی رکزت على أهمية الشکل الرابع دون أن تقدم 
تحلیلا منطقیا لتلك المسالة أو حتی بیان وزنها المنطقی بالنسبه للاشکال الثلاثة 
الاخری. ۱ ۱ 
' رابعا: اعتقاد بدوی أن لاشلییه فى العصر الحدیث برهن على أنه لا يوجد شکل 
رابع» واستشهاده فى ذلك بنص لاشلییه الذی نکره رابییه ۳۵01۵۲ فی 
کتابه(المنطق) حیث.یقول لاشلییه لیس ثمة مبدا رابع ولا شکل رابع» Sy‏ ما هنالك 
ضروب غير مباشرة تستخلص من الشكل الأول (ویمکن استخلاص مثلها من 
الشکلین الآخرین) اما بالعکس المشتوی للمقدمات أو بالعکس المستوی للنتيجة. 
وهذه الضروب الخمسة هی المعبر عنها Fapesmo , Dabities alas‏ 
Delantes, Baralipton, Fresisomorum‏ التی وض عت فى الابیات 
التذكيرية بعد الضروب المباشرة للشکل الاول: فالثلاثة الأولى منها ليست فى الواقع 
سوی الاضرب Barbara, 122711, Celarent‏ وقد عکست نتیجتها عکسا 
مستوياء والضربان الاخیران برجمان إلى Frio‏ بوضم المقدمثین الواحدة مکان: 
الاخرى (للرابع فقط) وعکس كل منهما عکسا مستویا . ویقال إن الفیلسوف الطبیب 
جالینزس هو «أول من فكر فى جمل هذه الأضرب مكونة لشکل مستقل, ولکن هذه 
الفکرة خاطئة من أساسهاء قد هاجمها جمیم المناطقة فى العصور الوسطى aly‏ 
Tas‏ تظفر بشىء ممن التأیید إلا فى عصر النهضا»(*۳) هذا نص ما يذكره بدوی من 
کلام لاشلییه, وهذا النص یشکل سياقا تبریریا, ولیس برهانا على ما یقطم به بدوی 
من أن لاشلییه قد برهن على عدم وجود شکل cally‏ إن الفارق بين سياق التبریر 
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وسياق البرهان. جد dads‏ فالتبرير Justification‏ يقدم لنا تفسيرا مقبولا 
ومعقولا بدرخة كبيرةء وهذا التفسیر قد نقف آمامه تفسیرات آخری مختلفة ومباينة 
.تماماء مقبولة ومعقولة آیضا بدرجة متكافئة على حين أن البرهان یستند إلى أدلة 
منطقية قاطعة ومحددة اكتشاف أو نظرية منطقية تقرر حقائق تستند بالبديهيات 
وأوليات ليست موضع خلاف. فهل تبين عبد الرحمن بدوى الفارق بين السياقين فى 
نصه؟. ۱ 

تکتمل اشارتنا لرأی بدوی حول الشکل الرابع من خلال رأيه أن ابن رشد كان 
أول من ذهب إلى أن جالینوس هو القائل بوجود شکل رابع مستقل, وابن رشد لا 
یتفق مع رأى جالینوس, وكذلك بعض الفلاسفة العرب السابقین عليه مثل ابن سينا 
والفزالی. لکن لم يبين لنا بدوی آوجه عدم اتفاق ابن رشد مع رأی جالینوس, بل 
اکتفی بتقریر النتيجة دون أن یکشف عن مقدماتها. وواقع الامر أن هذا الرأی الذی 
ذهب إليه بدوی وقرره النشار أيضا ۱ ۲ یحتاج لمناقشة وتحنيل. إذ السیاق الذی 
يقرره بدوی یقول «أما ابن رشد فلا یتفق مع جالینوس فى هذا ومن قبله فعل ذلك 
كثير من الفلاسفة العرب. وعلی رأسهم ابن سينا والغزالی»(۲۲. 

إن الکتابات المنطقية التی دونها ابن سينا والفزالی لم تتناول الشکل الرابم 
أصلاء ولم تتحدث عن مشكلة له, أو حتی عن كيفية الحصول على بعض ضرویه عن 
الشكل الأول بطريقة غير مباشرة. كما سبقت الإشارة. وقد التزمت الكتابات العربية 
السابقة على ابن رشد فى نظرتها للمنطق بما انتجه الفارابى الذى عرف بأنه 
«المعلم الثانى» ولو كانت المشكلة عرفت لدى الفارابى ومن جاء بعده من المناطقة 
لأشاروا إليها على الأقل. وكتابات جالينوس كانت معروفة للفارابى وابن سينا . 
والغزالی تماما مثل كتابات آرسطو. كانت الترجمات العربية القديمة متوفرة. ومع 
هذا لم تظهر المشکلة إلا فى عهد ابن رشد. ومن الواضع أن الفارابى اعتمد على 
الترجمة العربية لمنطق أرسطو وأعمال جالينوس أيضاء ولا نستبعد أن يكون قد 
قرأ الترجمة السريانية أيضا والأصول اليونانية فقد تعلم على مناطقة وفلاسفة 
يجيدون اللغتین» وكان أقرب عهدا بعصر التراجمة أيضاء ومن ثم فإنه من المستبعد 
أن يكون الفارابى وقف على المشكلة من خلال الكتابات المنطقية التى حصل عليها . 
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وفی مقابل هذا فان ابن رشد قدم تلخیصا لمنطق آرسطو, ولم يقدم منطق آرسطو 
كنا هو فی الترجمة العرییة(۳۸) اضف إلى هذا أنه لم یتناهی إلينا أن ابن رشد كان 
يعلم اللغة اليونانية أو اللفة السريانية. ومن ثم فإنه اعتمد على الترجما العربية 
وحدهاء وليس من المحتمل أن تكون هناك مدخلات على نص الترجمة البربية من 
شروحات وتعليقات وهوامش توافرت لابن رشد ولم يشر إليهاء والترجمة العربية التى . 
نشرها عبد الرحمن بدوى بين أيدينا. فمن أين إذن جات هذه الإشارة لابن رشد؟ 
وما هى مساراتها؟ لم يقدم لنا بدوى الوجه الآخر للمشکله. وإنما جاعت الإشارة 
إليها من خلال ما دونه المنطقى البولندی «يان لوكاشيفتش» فى كتابه نظرية القياس 
الأرسطية. 
يذكر لوكاشيفتش(١")‏ أثناء تناوله لمشكلة الشكل الرابع آضواء جديدة على 
الجوانب التا ریخیة المتطقة بنسبة الشکل الرابع إلى جالینوس, فهى يلاحظ أن 
الکتابات المختلفة فى العنطق تکاد تمتوی على ملاحظة مزداها أن مبتکر الشکل 
الرابع هو جالینوس. وجالینوس طبیب وفیلسوف یونانی عاش فى روما فى القرن 
الثانی المیلادی. ومصدر هذه الملاحظة مطعون فیه. فنحن لا نجدها فیما وصل 
إلينا من مزلفات جالینوس أو مولفات الشراح الیونانیین ( بما فى ذلك فیلویونوس) 
وفى رأى برافتل أن هذه الملاحظة انتقلت إلى مناطقة العصر الوسیط من ابن 
رشد. إذ قال إن الشکل الرابع ذکره جالیونس. ولنا أن نضيف إلى هذه المعطومات 
الفأمضة قطعتين يونانيتين متأخرتین عثر عليهما فى القرن التاسع عشر. فهما 
أيضا على قدر كثير من الفموض. نشر منياس إحدى هاتين القطعتين سنة ۱۸۸۶ 
افی تصدير الطبعة التى أعدها لكتاب جالينوس (المدخل إلى الجدل) وأعاد طبعها 
كالبفلايش سنة ۱۸۹۲ . وهذه القطعة التى نجهل مؤافها تنبئنا بان الاضرب التى 
أضافها ثاوفرسطوس وأوديموس للشكل الأول قد حولها بعض العلماء المتتخرين إلى 
شكل رابع جديدء وتنسب إلى جالينوس الاسبقية فى هذا المنحنى. والقطعة الأخرى 
عثر عليها برانتل فى كتاب:منطقى منسوب إلى يوانس ٍینالوس(القرن الحادى عشر 
الميلادى) يقول هذا المؤلف متهكما إن جالينوس عارض أرسطو بقوله بوجود شکل- 
رابع؛ وقد كان يريد بذلك أن يظهر من البراعة ما لم يتوفر للشراح القدماء ولكنه 
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قصر کشیرا دونهم. ذلك هو کل ما وصل الینا. ولما كانت هذه المصادر ساسا 
ضمیفا فقد شك آوبرفیج أن یکون فى الامر سوء فهم. وقال هينريش شولتس فى 
كتابه (تاریخ المنطق) أن جالینوس ریما لم يكن هو صاحب الشکل الرایع. 

إنه وفقا لرأى لوکاشیفتش یمکن أن نستخلص مجموعة من النتائج المهمة والتی 
منها: اولا : أن لوکاشیفتش يشك أصلا فى کون جالینوس هو صاحب الشکل الرابع 
أو واضعه لسببین هما : السیب‌الاول » أن هذه المسللة لا توجد فى مولفات 
جالینوس أصلاء والسبب الثانی أن مزلفات وکتابات الشر؛ح الیونانیین لم تشر إلى 


المشکه. 
ثانیا: أن ابن رشد هو مصدر القول بنسبة الشكل الرابع إلى جالینوس وفق رای 
برانتل. 


ثالثا: أن منیاس نثبر عام ۱۸۸۶ کتاب (المدخل إلى الجدل) وهو أحد کتابات 
جالینوس, وأعيد طبع هذا الکتاب مرة آخری عام ۱۸۹۱. وتضمنت هذه النشرة 
بعض القطع اليونانية المتأخرة, وهی قطع غامضة. عثر عليها فى القرن التاسم 
عشر, ونشرت ضمن تصدیر منیاس اکتاب جالینوس المشار إليه. 

رابعا : تشير |حدی القطع إلى أن الضروب التی آضاف ها ثاوفراسطس 
وأوديموس للشکل الأول قد حولها بعض العلماء المتاخرین إلى شکل رابع جدید 
منسوبة إلى جالینوس. 

خامسا : أن برانتل عثر على قطعة أخرى جديدة فى كتاب منطفى منسوب إلى 
يوانس إينالوس (القرن الحادى عشر الميلادى) وفيها يقول مؤلفها متهكما إن . 
جالينوس عارض أرسطى بقوله بوجود شكل رابع» وفرضه فى هذا أن يظهر من 
البرامة ما لم يتؤافر للشراح القدماه. ۱ 

سادسا : أن المسالة على هذا النحو شکلت آساسا للشك فى مسالة نسبة الشکل 
الرابع لجالینوس من حيث المبدأ وفقا لرأى آویرفیج وهنرش شولتس. 

إن هذا المستوی من تحلیل المضمون یکشف آمامنا مسالتین: الاولی تاريخية 
والثانية منطقية. آماالمسالةالتاريخية فتتمثل فى نسبة الشکل الرابع إلى جالینوس 
وفق رأى ابن رشد. وهذه المسالة ینکرها بدوی ولکن على سبیل الحذر مؤكدا أنه 
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دوإذا كان صهیها" ما یقوله ابن رشد من أن «جالینوس هو أول من قال بوجود 
شكل رابع مستقلء!' *) ويبدو من نص كلام بدوى أنه يشك أصلا فى صحة نسبة 
الشكل الرابع تاريخيا إلى جالینوس, وفقا لدوافع سيكولوجية لم يكشف عنهاء وهو 
ما تكشف Ge‏ عبارته «وإذا كان صحيحا ما يقوله ابن رشد». إن بدوى يشك ‏ إذن 
— فيما يقوله ابن رشد ولكنه لم يرفضه. ولم يعلن قبوله صراحة. Lally‏ من باب 
الحذر. على حين أن لوكاشيفتش يؤكد صراحة من خلال تحليله للقطع المنطقية 
التى تم العثور عليها أن المسالة كانت موضع «شك أويرفيج» Gly‏ هينريش شولتس 
فى كتابه (تاريخ المنطق) ذهب إلى أن جالينوس «ربما لم يكن هو صاحب الشكل 
الرابع». المسالة التاریخیة - إذن ‏ تقود إلى ضرورة البحث عن الشخص الذى 
. وضع الشكل الرابع ونسبه إلى جالينوس. وهذا المستوى من البحث والتخليل لم يكن 
موضم نظر بدوى أصلا ۰ فضلا عن أنه لم يشكل عنده نقطة نقد لرأى ابن رشد 
الذی ذاع فى الأوساط المنطقبة, وهذه النقطة. على منانرى؛: كان من الواجب أن 
. تخضع التحلیل فيما كتبه بدوی, خاصة Gly‏ نشر وحقق منطق أرسطو من ترجمته 
العربية القديمة, كما نشر أيضا بعض كتابات ابن رشد fie‏ تلخيص كتاب 
(الخطابة). و(الحس والمحسوس). 

Lally‏ المسالة الثانية التی تظهر من التحلیل فهی مسالة منطقية بحته, وکل ما 
یذکره بدوی حول هذه المسالة خلاصة رأی مأخوذة من کتاب راببيه Rabier‏ عن 
المنطق تشیر إلى أن زیرله 2221112 وجویلو Goblolt‏ إذ satel‏ زبرله على 
إسقاط الشکل الرابع بناء على «تحليله للقياس على اساس أنه یقوم غلی (مقالة الكل 
واللا شىء) (FY)‏ آما رای جوبلو فيؤكد فيه من الناحية المنطقية أنه «أما فى الشكل 
الرابم فإن الأصغر هو الذى سيكون مثبتا للأوسط أو منفيا عنه. فإذا كان من 
الممكن استنتاج شىء من مثل هذه المقدمات. فان ذلك لا يكون الا بشرط أن تكون 
الصغرى: وا لاوسط موضوعها. مساوية لقضية الأصغر موضوعها تستخرج منها 
بواسطة العکس المستوی. وهذه الاخيرة هى الصفری حقا("*). 
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اننا اذا تساطنا عن رأی بدوی فى هذا الصدد Ging!‏ أنه التزم الصمت ولم يقدم 
لنا أية تحلیلات منطقية للشکل الرابع ومشکلته, وما تمثله هذه المشكلة بالنسبة 
للاستنتاج المنطقی ووضع الحدود الثلاثة فى ضوء نظرية القیاس, بل اکتفی بدوی 
بذکر نصوص مأخوذة من رابییه, وکان المسالة لم تشغل باله اصلا رغم آهمیتها 
للبحث المنطقی. فهل لم یجد بدوی أهمية لتحلیل ویحث المسالة على المستوی 
المنطقی؟ وفی مقابل هذا نجد لوکاشیفتش يقدم لنا بعض النصوص المهمة التی 
تفسر المکانة المنطقية للشکل الرابع وتتقل المشكلة من المستوى التاریخی إلى 
المستوی العنطقی. وفی (طار هذا التحول یبدو من المناسب أن نکتشف کیف 
تشکل مسالة الشکل الرابع مشكلة منطقية فى |طار تحلیلات لوکاشیفتش الذی یقول 
: «طبعت منذ خمسین عاما حاشية يونانية توضع لنا المسالة برمتها على نحو لم 
يكن متوقعا على الاطلاق. ویبدو أن هذه الحاشية لا تزال مجهولة رغم طبعها ..وکان 
ماکسیمیلیان والیس, وهو أحد الذين حققوا فى برلین الشنروح اليونانية على آرسطو 
(قد نشر سنة ۱۸۹۹ القطع المتبقية من شرح آمونیوس على التحلیلات الاولی) 
فضمن التصدیر حاشية مجهولة النؤلف توجد فى نفس السخطوط الذی حفظت فيه 
قطع آمونیوس, وعنوان الحاشية(فى كل آنوا ع القیاس)» ومطلعها كما يلى : «القیاس 
ثلاثة آنوا ع: الحملى والشرطی والقیاس. والحملی وعان : البسیط والنرکپ. 
والقیاس البسیط ثلاثة أنواع : الشکل الأول والثانی ٠‏ والثالث. والقیاس المرکپ 
آربعة انوا م : الشکل الأول » والثانی والثالث» والرابع. فقد قال أرسطو إنه لا يوجد 
سوی ثلاثة اشکال, GY‏ بنظر فى الأقيسة البسيطة المؤلفة من ثلاثة حدود؛ ولکن 
جالینوس یقول فى GUS‏ (البرهان) إن القیاس له آربعة أشكال لأنه ینظر فى الاقيسة 
LS pall‏ المؤلفة من أربعة حدود. وکان قد وجد کثیرا من هذه الأقيسة فى محاورات 
" آفلاطون. ۱ ۱ 

ثم Gow‏ صاحب هذه الحاشية المجهول ببعض الشروح تبین لنا كيف تأدى 
جالینوس إلى هذه الأشكال الاربعة. فالاقيسه المؤتلفة من آربعة حدود یمکن أن 
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تنش من اجتما ع الاشکال الثلائة للأقيسة البسيطة على تسع آنحاء مختلفة: الأول 
مع الأول الأول مع الشانی, الأول مع الثالث, الثانی مع الشانی, الثانی مع الاول, 
الثانى مع الثالث, الثالث مع الثالث» الثالت مع الأول الثالث مع الثانى؛ أما اجتماع 
الثانى مع الثانى والثالث مع الثالث فلا ينتجان قياسا أصلاء وينتج عن اجتماع 
الثانى مع الأول نفس الشكل الناتج عن اجتماع الأول مع الثانى وكذلك الأمر فى 
اجتماع الثالث مع الأول والأول مع الثالث» وفى اجتماع الثالث مع الثانى والثانی 
مع الثالث فنحصل إذن على أربعة أشكال فقط هى: الأول مع الاول. الأول مع الثانى, 
الأول مع الثالث. والثانى مع الثالث . وفى الحاشية أمثلة . منها ثلاثة مأخوذة من 
محاورات آفلاطون, واثنان من محاورة القبيادس وواحد من الجمهورية... وريما GIG‏ 
جالينوس على ذلك النحو إلى أشكاله الأربعة. 

إن الحاشية التى نشرها واليس تفسر كل المسائل التاريخية المتصلة باكتشاف 
ا لون المزموم لشکل al‏ لقد قسم جالينوس الأقيسة إلى أريعة اشکال, 
ولكنها كانت أقيسة مركبة تحتوى على أريعة حدود. ولم تكن هی الأقيسة الأرسطية 
البسيطة, أما الشكل الرابع من الأقيسة الأرسطية فقد ابتكرها شخص آخره 
ويحتمل أن يكون ذلك قد حدث فى وقت متأخرء وريما لم يكن حدوثه قبل القرن 
السادس المیلادی, ولاشك فى أن ذلك العالم المجهول قد نما إلى علمه شنء عن 
أشكال جالينوس الاريعة. ولکنه ما لم يفهمها أو لم يطلع على نص جالینوس. ولأنه 
كان يعارض أرسطو والمدرسة المشائية كلهاء فقد سارع بانتهاز الفرصة لدعم رأيه 
بقول عالم ذائع الصیت»(۳*). 

ما الذى يمكن أن ننتهى إليه إذن من.تحليل نص لوکاشیفتش؟ 

هناك مجموعة من النتائج يمكن تقريرها فى هذا الجانب ومنها : 

اولا : أن لوكاشيفتش يبدى شكوكه القاطعة حول الرأى القائل بأن جالينوس 
ات الشكل الرابع من أشكال القیاس ويشير إلى أن هذا الرای انتقل خطا 
بمناطقة العصر الوسيط والمدرسين بصفة ale‏ عن طريق ابن رشد. 
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انیا : انه یفند الآراء-التى حاولت تبریر هذا الشکل بچالینوس والرای أن هذه 
الاراء لیست صحيحة. 

ثالثا: أن ثمة اکتشافا أصيلا حول الشکل الرابع من أشكال القیاس یثبته من 
خلال حاشية ضمنها ماکسیمیلیان والیس لمؤلف مجهول, وذلك عند تحقیقه للشروح 
الارسطیة. ومن بين ما تثبته هذه الحاشية أن الشکل الرابع من وضع شخص آخر 
غير جالينوس ولكنه إما أنه لم يفهم نصوص جالینوس, أو لم يطلع علیها أصلاء وقد 
يكون أراد رای انار هين نسب هذ الشكل إلى جالينوس على اعتبار أنه من 
كبار المناطقة بعد آرسطو . رابعا : ويترتب على النقطة السابقة أن ابن رشد حتئ 
فى نسبته هذا cliches‏ ال ا 
والأقيسة المركبة اذ الأولى تتالف من ثلاثة حدود على حين أن الثانية تحالف من 
أربعة حدود. فكيف غابت هذه النقطة المنطقية عن ابن رشد الذى وصف بانه أكبر 
شراح أرسطو فى العصور الوسطی؟. 

إن ما يمكن أن نخلص إليه فى هذا الصدد أن الشكل الرابع من أشكال القياس 
الحملى ليس من وضع جالینوس, ولكنه أيضا ليس من وضع مؤلف مجهول, إذ إن 
نصوص أرسطو الواردة فى التحليلات الأولى تثبت ‏ أصلا ‏ معرفته بالشكل الرابع 
من أشكال القياس وهذا ما يكشف عنه لوكاشيفتش أيضا فى تحليلاته لمعرفة 
أرسطو بالشكل الرابع وضروبه المختلفة, إلا أن لوكاشيفتش يأخذ على أرسطو 
قوله: «إن كل قياس لابد من أن يكون فى واحد من هذه الأشكال الثلاثة. ذلك OY‏ 
أرسطى ذاته كشف عن وجه رايع ممكن حين أخذ يرد بعض ضروب من الشكل 
الرابع - الذی لم يتحدث die‏ كشكل مستقل- إلى ضروب من الشكل الأول. يقول 
لوكاشيفتش : «وأرسطو plas‏ أنه بالإضافة إلى الأضرب الأريعة عشر من الشكل 
الأول والشانی والثالث. وهی الأضرب التى أثبتها بطريقة منهجية فى الفصول 
المتقدمة من (التحليلات الأولى) توجد أقيسة أخرى صادقة. وهى يورد اثنين من 
هذه الأقيسة فى نهاية عرضه المنهجی ذاك. ويقول من الواضع أن القياس إذا لم 
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ينتج فى شکل من الاشکال فإذا كان الحدان موجبین معا أو سالبین معا فلا يلزم 
بالضرورة شىء أصلاء وتعنی إذا كان آحدهما موجبا والاخز سالبا وکان السالب 
LS‏ فیلزم دائما قياس یصل الحد الاصغر بالاکبر, مثال ذلك إذا كان (أ )ینتمی إلى 
كل أو بعض (ب) ؛ وكان (ب) ينتمى إلى لا(ج): لان المقدمتين إذا انعكستا 
فبالضرورة (ج) لا ينتمى إلى بعض (1)['؟) تبدو هنا - إذن - حقيقة engl‏ امنطقی 
الشكل الرابع وهو ما لم يكن موضع تحليل فى كتابات بدوى. 

وينتج مما تقدم أن أرسطى يعلم ويقبل كل أضرب الشكل eal tl‏ ولا صحة 
اانا وی ای مد یی لان رفضها خطأ منطقيا؛ لا تمكن نسبته 
إلى أرسطو. وتبقى فقط مشكلة: لماذا أهمل أرسطو ضروب الشكل الرابع فى 
تارك للاقيسة النسدلنة وضرویها المختلفة؟ المسالة معلقة وتحتاج إلى مزيد من 
الأبحاث المنطقية التي يمكن أن تتجاوز أبحاث لوکاشیفتش, وتتجه بتحليلات أرسطو 
ذاتها لتكشف عن المسكوت Ge‏ منطقيا لدی أرسطو. 
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الهوامش 3" 

(۱) جمیل صليبا «الفکر الفسلفی فى الثقافة العربية المعاصرة» تأملات معاصرة. بيت الحكمة. كندا. 
سیتمیر ۰۷۲۹۸۵ ص ۲۲ . 

) ريما كان من المناسب أن نشير إلى ما ذهب إليه الدکتور أحمد صبحی فى بمثه عن «اتجاهات 
الفلسفة الاسلامية فى الوطن العریی (۱۹۱۰ - ۱۹۸۰) «الذی قدمه إلى المؤتمر القلسفی العریی الأول 
الذی ude‏ فى رحاب الجامعة الاردنية (۱۹۸۲) حیث وصف بدقة اسهامات الدکتور عبد الرحمن بدوی 
فى ميدان الفلسفة الإسلامية من تحقیق وترجمة ودراسةء وهو إسهام يبين إلى أي حد لعب بدوی 
دورا بارژا فى هذا المجال. 

(۳) عبد الرحمن بدوی (المنطق الصوری والریاضی). مكتبة النهضة المصرية, القاهرة. ۰۱۹۱۸ الطبعة 
الثالثة. ص .٩‏ کتب على غلاف الکتاب من الداخل أن الطبمة الاولی له صدرت فى عام ۰۱۹۱۲ 
'والطبعة الثانية صدرت فى عام VAT‏ وفی التمهید الذی جاء بعد صفحة التعریف والتصنیف 
مباشرة صدر التمهید بتاریخ VALET‏ لا ندری على وجه الدقة متی صدرت الطبعة الاولی! 

NV المرجم السایق. ص‎ )٤( 

)0( المرجع السابق. 

(۱)المرجم السایق. 

(۷) المرجم السایق. 

. ٠۲ المرجع السایق. ص‎ (A) 

۱۳ المرجم السابق. ص‎ )٩( 

۱ ۱۰ السایق. ص‎ am yall )۱۰( 

(۱۱) آراد بدوی أن يجمع بين جانبى المنطق الصوری والمنطق الریاضی معا فى مؤلف واحد. ریما 
على اعتبار أن المنطق الریاضی هو منطق صوری متطور وهو ما يبدو من عنوانه «المنطق الصوری 
والریاضی» 

(۱۲) عبد الرحمن بدوی (مدخل جدید إلى الفلسفة) ط". وكالة المطبوعات ۰ الکویت, ۰۱٩۷۹‏ ص ۰1۳ 

(۱۳) منذ بداية الثلث الثانی من القرن المشرين کشف کارل بوبر فى عام ۱۹۳۰ فى کتابه «منطق 
الكشف العلمی» الذی صدر فى طبعته الأولى بالغة الألمانية, أن العلم يعتمد على المنهج الفرضی 
الاستنباطی, Ly‏ ما یطلق عليه استقراء عرضه لكثير من النقد. وأن النسق الطمی كما تکشف عنه 
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اعمال العلمی إنما هو نسق استتباطی. 
راجع فى ذلك:كارل بوبر, (منطق الکشف الطمی). ترجمة ماهر عبد القادر محمد, بیروت ‏ دار النهضة 

۱ العريية ۱۹۸۰ وطيعة دار المعرفة الجامعية. الاسكندرية ۰۱۹۸۱ المقدمة. 

EE مد الرجمن بدوی, (مدخل جدید إلى الفلسفة) ص‎ (M1) 

(۱۰) المرجم السایق. ص EN‏ 

(۱۱) المرجم السابق؛ ص EY‏ 

(۱۷) عبد الرحمن بدوی. (مناهج البحث الطمی). ط ۳ ؛ وكالة المطیومات , الکویت ۱۹۷۷, ص ۱۷۰ 

(۱۸) المرجع السابق» ص ص ۱۸۱ - ۱۸۲. 

NAY المرجع السابق, ص‎ )۱٩( 

(۲۰) عبد الرحمن بدوی, (مدخل جدید إلى الفلسفة) ص NA‏ 

(۲۱) المرجم السابق. ص ۲۲. 

(۲۲) المرجم السایق. ص NV‏ 

(۲۳) المرجم السایق. ص NY‏ 

.۲۳ السابق, ص‎ pp yall )۲1( 

(۲۰) عبد الرحمن بدوی. (المنطق الصوری والریاضی). ص ۲۰۰. 

)11( المرجم السابق, ص NAY‏ 

.۲۰۳ المرجع السابق. ص‎ (TV) 

(۲۸) على سامی النشار: (المنطق الصوری منذ آرسطو حتی مصورنا الحاضرة): دار المعارف ؛ مصر: 
الطبعة الخامسة. ۰۱٩۷۱‏ ص ١ ۱ .40١‏ 

۲۰۱ عبد الرحمن بدوی المنطق الصوری والریاضی, ص‎ )۲٩( 

(۲۰) على سامی النشار, المنطق الصوری ص 1٤١‏ . 

۲۰۱ عبد الرهمن بدوی, المنطق الصوری والریاضی ص‎ (TY) 

وأيضا على سامی النشار المنطق الصوری ص 14۰. 

(۲۲) عبد الرحمن بدوی المنطق الصوری والریاضی ص ۲۰۰ 

.16۰ على سامي النشار المنطق الصوری ص‎ (TT) 

۲۰۲ عبد الرحمن بدوی, المنطق الصوری ص‎ (TE) 


(Te)‏ على سامی التشار المنطق الوری ص 6۰ وما بعدها 

(۳۱) عبد الرجمن بدوى؛ المنطق الوری والریاضی ص ۲۰۱ 

(۳۷) راجع نشرة عبد الرحمن بدوی لمنطق آرسطو ۲ آجزاه. 

(PA)‏ يان لوكاشيفتش نظرية القیاس الارسطیا ترجمة عبد الحميد صبره, منشاة المعارف الاسکندرية 

۱ ص ۵ وما بعنفا. 

)7( عبد الرهمن بدوی, المنطق الصوری والریاضی. ص ۲۰۱ 

(1۰) عبد الرحمن بدری, المنطق الصوری والریاضی؛ ص ۲۰۱ 

(1۱) المرجع السابق؛ ص ۲-۳. 

(؟5) لوکاشیفتش, المرجم السایق 

(1۳) المرجع السابق. ص ۱۱ والإشارة هنا إلى نص ارسطو فى التحلیلات الاولی, المقالة الأولى: 
| الفصل ۰۷ ص ۱۲۹ أ س 15... 
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ob 5 ۶ © 0-4‏ 
المنالبه الالمانيه 
كما براها الأستاذ الدكتور بدوى 
د. سعد عبد العزيز حبادر 


فى غزارة انتاجه, وتنوع مزلفاته , وعمق أبحاثهء ودقة تحلیلاته, ووضوح بصماته, 
واصالة آرائه. ما يجعل منه علامة مميزة فى الثقافة العربية. وواحدا من أكبر من 
آقاموا بنیانها. ولا غرو فى ذلك فقد كرس أستاذنا Glin‏ كلها للعلم والفلسفة. واتخذ 
من ذلك رساله روحية له. فجاب آفاق الفکر شرقه وغربه, قدیمه وحدیثه: واقتحم JS‏ 
GY lee‏ وتجول فى کل میادینه. 

وقد ساعده على ذلك نبوغ مبکر یندر أن یتحقق لفرد ماء فکتب عام ۱٩۳٩‏ وهو 
فى حوالی الثانية والعشرین من عمره GUS‏ «نیتشه». وفی عام ۱۹۶۰م. وباللفة 
الفرنسية. رسالته «مشكلة الموت فى الفلسفة الوجودية». وفى عام 114١‏ كتابه 
«اشبنجلر» ۶۲٩۱م»‏ و «شوینهور» 1141م و «أرسطى».. إلخ. 

وهکذا انهمك هذا المفکر العملاق, والفیلسوف الکبیر فى التالیف والترجمة 
والتحقیق فى مختلف فروع الفلسفة والادب. بل والمسرح أيضاء حیث قام بالکثیر 
من روائع الترجمات فى هذا المجال, وان ظلت الفلسفة عنده الاساس الذی ینطلق 

منه إلى شتی آلوان المعارف الاخری. 

هذا فضلا عن |سهاماته فى التکوین العلمی لکثیر من تلامیذه ممن یلعبون الآن 
دورا بارزا فى ULE‏ بلادهم. فى مقدمتهم الأستاذ الدکتور فزاد زکریا والکاتب 
الکبیر أنيس منصور, بل ومحمود رجب السید. وسعد عبد العزیز حباتر. وسامی 
نصر لعلف وأحمد عبد الرحمن |براهیم» وغیرهم کثیرون. 

إلا أن کل مفکر كبير يحوى فکره جوانب عديدة قد نکون متعارضة فیما بینها. 
٠‏ وهذا هو بالفعل ما حدث مع أستاذنا الذى آولی اهتماما ملحوظا - فیما تشهد 
مؤلفاته ‏ لفلسفتین Login‏ خلاف کبیر هما الفلسفة الوجودية من ناحية, والفلسفة . 
المثالية من ناحية آخری. ۱ 

ولعل مرد هذا الاهتمام عنده بهاتین الفلسفتین المتباینتین» - كما بذکر هو نفسه 
ص )۱۵ من کتابه «الزمان الوجودی»- هو أن الفکر الحدیث - كما قال شوینهور- 
صرا ع بين الذات والموضوع من أجل تحرر الاولی من الثانی. هو صراع بلغ آوجه 
فى المثالية الألمانية, وفی الوجودية ایضا وان لم يتحقق توکید الذات بمعنی الذات 
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الفردية فى GK‏ الفلسفتین. 

فالمثالية الألمانية قد استبدلت هذء الذات الفردية بذات كلية هی GY)‏ المطلق أو 
الروح المطلقة, كما هو الحال عند هیجل, كذلك حال دون تحقیق ذلك فى الوجودية 
اقرار الوجودبین بنزعات غير وجودية. کالنزعه الدينية التی سادت تفکیر کیرکیجور 
مما جعله يربط فكرة الذات المفردة بفكرة المتوحد والمتاله. 

كذلك فان فیلسوفاً مثل نیتشه قد نشد الذات المفردة فى الانسان الاعلی, أو 
السوير مان الذى یعلو فوق بقية النوات الاخری». ومن ثم كان اهتمامه بما يجب أن 
تفعله الذات لتبلغ كمالهاء وتحقق هذا السوپرمان فى ذاتها دون أن یقدم نظرة فى 
وجود الذات المفردة, من حیث طبیعتها فى الوجود. كما أن واحدا من هذبن 
الفیلسوفین لم يضع مذهبا محددا على آساس الذات المفردة, وإن قدم کیرکیجور 
بعض الملاحظات المفيدة فى هذه المساله. ۱ 

ومرة آخری یتردد. الربط بين المثالية والنزعة الإنسانيةء ففی مقدمة کتاب 
«المثالية الالمانية» يبين مفکرنا الکبیر حاجة الانسان, فى هذا الزمن الذی طفت فيه 
القیم المادية على القیم العقلية. إلى الفلسفة المثالية. والمثالية الالمانية منها بخاصة 
ممثلة فى آقطابها الکبار الثلائة نيتشه وهیجل وشلنج. فهی التی تجعله إنسانا يتميز 
عن سائر الكائنات بالفکر. ۱ 

والمثالية مذهب فى نظرية المعرفة وفى نظرية الوجود. ومثالية نظرية المعرفة 
بدأها فى ألمانياء قولف )١1704 - ۱۱۷۹( Wolff‏ وذلك بقوله gle‏ المثاليين ينكرون 
وجود الأجسام والالم وجودا حقيقيا». 

وأما المثالية. فى نظرية الوجود. فإن أول من أقامها مذهبا كاملا هو فشته -0[ 
 ١75( hann Gottlieb ۵‏ ۱۸۱۶)» وهی تذهب إلى أن مبدا الوجود . 
واحد. وهذا الواحد هو الأنا أو العقل ولیس خارجه شی»» ثم جاء فى إثره هیجل 

وقد تأثر فشته تأثرا كبيرا بفلسفة کانط Kant‏ .1 بحتى أنه يقول عن فلسفته : 
«إنها ليست إلا مجرد عرض واضح صريع لحقيقة مذهب کانط». و الجقيقة أن 
الاختلاف الذى يبدو بين الفلسفتين ليس جوهريا فليس ثمة تعارض بين منهجيهما . 
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ويمثل مذهب العلم جوهر فلسفة فشته, . وهو مذهپ بتلخص فى أنه إذا كان على 
الفلسفة أن تصبح علما يقينياء فانه ينبغى علیها أن تحل US‏ ألوان التناقض 
والتعارض بين المذاهب الفلسفية. وإذا كانت الفلسفة النقدية قد حلت التعارض بين 
المذاهب الدوجماطيقية, فإن التعارض بين المذهب النقدی والمذهب اللوجماطیقی 
مازال قائما بعد ولابد.من البحث عن مذهب يستطيع أن بقدم له حلا. 

ولکن كيف يمكن أن تکون الفلسفة علما؟ ذلك أن العلم یقتضی أن تؤلف جمیم 
المبادئ أو القضایا كلا يقينياء وأن یکون لجمیع المبادئ نفس الیقین, ولهذا فان 
يقين المبدأ الواحد یتوقف عليه يقين سائر المبادئ. وینبفی أن يكون هذا المبدا 
واحداء وأن تستمد باقى المبادئ يقينها منه. وهذا هو المبدأ الأساسی الذى لن 
يكون بدونه ثمة ple‏ ولذا ينبغى معرفة كيف يقوم هذا المبدأ الأساسى» وكيف ينتقل 
إلى سائر المبادئ الأخرى؟ 

إلا أنه يمكن التعبیر عن المبدأ الأساسى بأنه «محتوى العلم» وارتباط المبادی 
ارتباطا ضروریا محكما يقينيا يستمد يقينه من يقين المبدأ الأساسى بأنه شكل 
العلم. وبذلك يصبح السؤال هو : كيف يمكن قيام المحتوى والشكل فى العلم؟ 

والجواب على ذلك أن العلم هو الذى يبين إمكان العلم. إنه مذهب العلم. وعلى 
ذلك فان مذهب العلم عند فشته هو العلم الباحث فى إمكان العلم بوجه ple‏ ويدون 
مذهب العلم لن تقوم الفلسفة بوصفها علما واضحا بینا. 

ووظيفة مذهب العلم تحدید المبادی السابقة التی تقتضیها العلوم الجزئيةء فعلیه 
أن یبرهن على الشروط التی تعتمد علیها سائر العلوم من حیث الشکل والمحتوی, 
دون أن تکون هذه العلوم الجزئية قادرة على البرهنة عليه. ولمذهب العلم آیضا - 
بوصفه علما هو الاخر- مبدأ آساسی وشکل ومحتوی لا يستمدهما من غیره. كما 
هو الحال فى سائر العلوم بل یستمدهما من نفسه. 

ولذلك. لا يمكن البرهنة على مبداً مذهب العلم بالاستناد إلى مبدأ آخرء بل هو 
مبدأ یقینی يستمد یقینه من نفسه, وبعبارة آخری نقول إن شكله يتحدد بمحتواه. 
ومحتواه يتحدد بشکله... ویجانب هذا المبدأ الاساسی فى مذهب العلم یوجد مبدآن 
نسبیان؛ وفیهما يتحدد اما المحتوی أو الشکل عن طریق المبدأ الاساسی. 
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ویمکن صياغة هذه المبادی على النحو التالی: الأول «الأنا يضع وجوده هو فقط 
والثانى «الأنا يضم اللا Gi‏ »» والثالث «الأنا يضع فى الأنا أنا قابلا للقسمة فو 
مقابل الأنا القابل للقسمةه. ۱ 

وبهذه المبادی الثلاثة يمكن استنباط مذهب ۳0 کله, وهو ینقسم إلى قسمیر 
يكونان كلا واحدا: نظری وعملی. فالمبدا الثالث بقتضی التوحید بين الأنا واللا - نا 
عن طريق تحديد كل منهما للآخر .ومعنى أن الانا يحدد اللا أنا ١هو‏ أنه يفعل, 
أى أنه عملى. وبهذا یتأسس المذهب العملى للعلم. وهذا الأنا يضع نفسه متحددا 
باللا أناء ويضعها فى هذه الحالة كأنا نظرى, ويهذا يتأسس المذهب النظرى 
العلم. ۱ 

آما عن الفلسفة النظريةء أو القسم النظری من مذهب العلم. فنقول: يمكننا أ 
نعبر عن المبادئ الثلاثة الأساسيةء وهی الوضع والمقابلة والتوحيد بين المتقابلات 
أو التحديد بالمعانی التالية: موضوع» نقيض موضوع. مركب موضوع. وعلی ذلك 
يكون المنهج هو إيجاد وحل كل النقائض القائمة فى الأنا وفى أفعاله الف 
ومن هذه المبادئ يمكن استنباط المقولات. 

ومبدأ العلم النظرى هو : إن الأنا يضع نفسه محددا باللا أنا وهذا يعنى أن 
LY!‏ فاعل OY‏ يحدد نفسهء ومنفعل GY‏ يتحدد باللا أنا » فهو فاعل ومنفعل فى 
وقت واحد. ومهمة العلم النظرى حل هذا التناقض, والتحديد المتبادل هو الذى يحل 
التناقض, أي أن GY!‏ واللا ‏ أنا يحدد كلاهما الآخر على التبادل, فيكون LY!‏ فاعلا 
Lise‏ ومنفعلا Lise‏ 

| ولكن لما كان ما يوضع فى الأناء يوضع بواسطته هو وبفضل فاعلیتنه. فانه 

بنبفی على الأنا أن يضع الانفعال فى ذاته؛ على شرط أن يضع ‏ فى الوقت نفسه ‏ 
الفاعلية فى اللا - أنا. وهذه الفاعلية نفسها مشروطة بواسطة الانفعال فى الأنا, 
فالفاعلية والانفعال هنا مشروطان بعضهما ببعض, وهذا هو التناقض الذى يتطلب 
الحل. ۱ 

ولحل هذا التناقض نلجا إلى مبدأ التحدید. أى الرفع الجزئی الذى يقتضى منا 
أن نقول بفعالية مستقلة فى GY)‏ واللا - آنا. ومثل هذه الفعالية ضرورية, وا لا لما 
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آمکن حل التناقضی الذی اکتشفناه فى التحدید المتبادل, وتقوم مهمة مذهب العلم فى 
أن يستنبط من فكرة الفعل المتبادل والشروط الموجودة فيه طابع الفاعلية المستقلة. 
التی بدونها.۷ يمكن أن تقوم للتحدید المتبادل أية قائمة. ویالتالی لا تقوم للانا أية 
قائمة بدون هذا النشاط. ويهذا نکون قد حددنا الشروط التی بها وحدها بقوم الانا 
النظری بوضع ذاته بوصفه محددا بواسطة اللا - آنا. 

وعلی ذلك فقد بقی على Gade‏ العلم النظری أن ينمو من المبدأ الذی آنشاه حتی 
یصل إلى الشرط الذى تحته يقوم هذا المبدا» أى أن ينمو من مبدئه إلى قدرته 
الأساسية. وليه أن يبدأ من هذه القدرة الاساسية النظرية. وأن ينميها إلى أن 
تتبدى لنا من جديد القدرة الأساسية النظرية لهذا العلم النظرى. فإن حلت هذه 
المشكلة فإن مذهب العلم النظرى يكون بذلك قد ختم دورته وحقق نفسه. 

. أما عن تطور العقل النظری» فإن له شرطین, أولا : يجب أن تكون فاعلية الانا 
بواسطة الأنا.وثانيا: يجب أن يعرف الأنا ما هو. وعندما يتأمل الأنا فى إحساسه لا 
یری نفسه يفعلء ای أنه يفعل دون وعى منه. ولذا يبدو نتاج فاعليته له. وکأنه 
موضوع خارج dic‏ أى يبدى أن LY!‏ قد ضاع بكل فاعليته فى الموضوع. 

وهذا النسيان للفاعلية, والضياع فى الموضوع هو العيان. ويذهب فشته إلى أن 
العيان هو الاساس فى التوافق بين امتثالاتتاء وبين الأشياء. وهكذا يمكن القول إن 
آلشیء الخارجى من صنع الأنا وتصوره من صنع الأناء ويذلك نكون قد وصلنا إلى 
المثالية التامة. 

‘gla )۱۸۳۱ - ۱۷۷۰( George Wilhelm Friedrich Hegel Jou lai 
مذهبه یقوم مستقلا عن مذاهب کانط وفشته وشلنج, وإن اشترك معها فى قلیل من‎ 
الصفات. هذا فضلا عن تأثر هذا المذهب بالنزعة الطبيعية اليونانيةء وينزعة التنویر‎ 
التی سادت فى القرن الثامن عشر, واتصاله بکلتا الحرکتین من خلال هزلاء الثلاثة.‎ 

كما تأثر هیجل بکانط فى مسالتین أيضاء الاولی: فى التصویر المثالی للحقيقة 
الواقعية المباشرةوالثانیة: فى التنظیم العقلی للتجرية. 

بل ویمکننا أيضا أن نری فى مذهب هيجلء كما یتمثل فى «داثرة المعارف 
الفلسفیة» , بعض قسمات من مذهب کانط فى المقولات وان لم يأخذ به هیجل 
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صراحة. 

إلا أن لكلمة (المتالیة) معنی مختلفا عند کل من هولاء الثلاثة. فمثالية کانط مثالية 
نقدية تقوم على نقد العقل أو تحدید حدوده» وما الذی يستطيع هذا العقل أن یعرفه, 
وما الذی لا يستطيع أن یعرفه؟ وتنتهی هذه المثالية إلى أننا لا نعرف غير الظواهر 
الخاضعة لتركيبنا العقلى. ولا نستطيع الوصول إلى حقيقة الأشياء. ومن هنا انتهت 
المثالية الكانطية إلى وضع الشىء فى ذاته فى مقابل علم الظواهر 

أما المثاليةعندفشته. فانها مثالية ذاتية. وهی ما يقابل الواقعية. فى الوقت الذى 
نجد فيه أن معنى المثالية عند هيجل فهم الواقع وجعله معقولاء وبالتالى الوصول إلى 
توحيد فيما بين الواقع والمعقول بالانتهاء إلى أن كل شىء معقول . 

والمثالية الهيجلية تنادى بأن الفكرة هى المطلق. والفكرة هنا تشبه الصورة عند 
أفلاطون إلا أنها مهايثة 111111121161]6: بينما الصورة الأفلاطونية مفارقة. 
والمطلق هو الذات الكلية التى تنتظم كل شی». وكل الأشياء ليست إلا تطورا ونموا 
ديالكتيكيا عن الفكرة الأصلية. 

والمذهب الهيجلى یتالف من ثلاثة معالم رئيسية هى: الفكرة ؛ والطبيعة, والروح, 
ومن ثم انقسم المذهب عنده إلى ثلاثة أقسام هى: المنطق , وفلسفة الطبيعةء وفلسفة 
الروح أو العقل. وهی فى النهاية ترجع كلها إلى الفكرة. 

Ll‏ المنطق فهو حجر الزاوية فى فلسفة هيجلء وهو وما بعد الطبيعة شىء واحد. 
والمنطق هو العلم الباحث فى الماهيات العقلية» وهو- فى نفس الوقت ‏ علم الوجود, 


ومقولات الفكر هى بعينها مقولات الوجود. 
والمنطق عنده يتضمن TOG‏ أقسام رئيسية هى: نظرية الوجود. ونظرية الماهية, 
ونظرية التصور. 


أما الطبيعة عند هيجل فهى الفكرة عندما تخرج عن ذاتها لتتتبدى فى صورة 
الاشیاء والموضوعات فى إطار الزمان والمكان, إلا أن الفكرة لا تلبث أن تنطوى 
على نفسهاء وتدخل فى ذاتها بعد هذا الخروج وتستبطن فى فكرة الإنسان, ولهذا 
فإن صيرورة الطبيعة فى صعود نحو الروح. 

وعلى كل حال, فإن فلسفة الطبيعة عند هیجل هى أضعف ما فى مذهبهء وهذا 
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طبیعی إذ إن هیجل يضع الفکر فوق أى شىء فى الوجود. كما أن مذهبه یتسم 
بالواحدية: ای بوحدة الوجود. 

وتأتى فى النهاية فلسفة الروح أو العقل. وهی التاج الذى يتوج مذهب هيجل كما 
هو طبیعی, GY‏ الفكرة تبلغ أوج نموها فى الروح, ففيها تصل إلى واقعها وواقعيتها 
العقلية. والفكرة المنطقية والطبيعية شرطان لتحقق الروح التى تمر عنده بمراحل 
ثلاث هى: الروح الذاتية ٠‏ والروح الموضوعية, والروح المطلقة. 

وتكاد أن تكون فلسفة التاريخ أكثر أجزاء الفلسفة الهيجلية شيوعا بين الناس. 
والتاريخ الكلى الحقيقى ‏ عنده ‏ هو التاريخ الفلسفى الذى يهيمن على الوقاتع, 
وينظر إليها من وجهة نظر غير مقيدة بزمان. ذلك أن العقل الذى يحكم العالم فو 
جوهر التاريخ وبالتالى فإن أحداث التاریخ تجرى وفقا لمقتضياته. 

ومن هنا فإن التاريخ تطور ونمو لمنطق باطن لم تكن الشخصيات التاريخية غير 
أدوات لتحقيقه دون شعورها بذاك. فهذه الشخصیات وهى بسبيل تحقيقها 
لمصالحها الخاصة ‏ إنما تحقق أهداف التاریخ وخططه ومقاصده دون وعى منهاء 
وهذا هو ما يسميه هيجل «خبث العقل الكلى المسيطر على التاريخ». 

وقد عنى هيجل بالسياسة أيضا ١‏ إلا أن نظرياته فيها قد أدت إلى تفسيرات 
مختلفةء والواقع أن للسياسة عند هذا الفيلسوف وجهين متعارضين: وجه محافظ , 
ووجه ثوری تقدمی, الأمر الذى أدى إلى انقسام أتباعه إلى فريقين: فريق اليمين 

الهيجلى وهم الذين اتجهوا اتجاها محافظاء وفريق اليسار الهيجلى وهم الذین 
اتجهوا اتجاها ثوريا. وقد أثر هيجل تأثيرا كبيرا فى مفكرين سياسيين وجهوا 
مذهبه وجهات تتعارض فيما بينها أشد التمارض, وما ذلك إلا لأنه مذهب حافل 
بالمتناقضات, Gly‏ جمع بين النقيضين كما يقضى بذلك منطقه. 

Ll‏ فريدريش فلهلم شلنج W. Schelling‏ .۳ (۱۷۷۰ - ۰)۱۸۰1 فقد وضع 
أساس مذهبه الفلسفی من خلال محاضراته فى جامعة بینا 16112» كما كان يفعل 
فشته هو الآخر. 

ولقد سار شلنج فى البداية على أساس متابعة مذهب العلم عند فشته ولكنه 
انتهی بمذهبه هو الخاص. ذلك أنه كان بری فى مذهب العلم عند فشته المذهب 
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الکامل فى الفلسفة, ولا يرى فى فلسفة الطبيعة غير فرع من فروعه, لکنه ما لبث أن 
آدرك أن فلسفة الطبيعة ليست مجرد فرع من فروع مذهب العلم. بل هی فلسفة لها 
استقلالها وذاتیتها. فانتهى إلى أن المذهب الکامل فى الفسلفة هو الوحدة المطلقة 
بين الذاتى والموضوعى أو هويتهما التامة. 

وعلى ذلك فإن الفلسفة. بوصفها كلاء ستكون مذهب الهویة. وهی تتكون من 
جزأين أساسدين هما : فلسفة الطبيعة. ومذهب العلم أو المثالية المتعالية. والطبيعة 
عند شلنج هی العقل وهو غير شاعر بنفسه, والعقل هو الطبيعة وقد شعرت بنفسها. 
والطبيعة هی التنظيم المتقدم الذى غايته العليا الحريةء وهی نظام متطور علته 
المحركة المولدة, وغايته الأخيرة. وثمرته الطبيعية. هی الروح (أو العقل). 

دنه daub ck‏ :فى دعر هلاخ مي :أن تسصط من سادئ اكان ال 
أى مجموع العالم المؤفسس على التجربة» ونحن ندين للفلسفة بالسؤال عن إمكان 
الطبيعة والتجرية؛ أو بالأحرى إن الفلسفة نشأت مع هذا السؤال. فانفصال الانسان 
عن العالم الخارجی, وبالتالی عن ذاته ‏ وهو وسيلة من أجل الفعل إذ كلما قل 
تفكيره فى ذاته. كان أكثر فاعلية ‏ هو بداية التفكير وبداية التفلسف ولهذا ينبغى ألا 
تكون Lai‏ هوة بينه وبين العالم: والاتصال بين كليهما وفعل كليهما فى الآخر ينبغى 
أن يكونا دائما ممکنین, فبهذا الشرط وحده يصبح الإنسان إنسانا. 

والفلسفة تبدأ من هذا الفصل المبدئى ابتغاء أن توحد فيما بعد بفضل الحرية ‏ 
ما كان متحدا فى العقل الإنسانى أولا وبالضرورة. أى من أجل القضاء نهائيا على 
هذا الفصل. ولد اعترف المفكرون من قديم الزمان بوجود عالم خارجى وخلو 
الأشياء من الروحء فإنهم لم يروا أية رابطة بين الأشياء والعقل. وكبار مفكرى 
اليونان لم يستطيعوا تجاوز هذا التمارض, فنرى تعارض المادة والروح عند 
أفلاطون, أما أول من أدرك أن الروح والمادة تؤلفان وحدة واحدة لا تنقسم فهو 
legal‏ 

فليس آمامنا إذن إلا أن نسلم بوجود المادةء وبآن وجودها یستلزم وجود قوی 
تؤثر بها فى الاشیاء. فلا مادة دون قوی ولا قوی بغیر مادة» وهذه القوی هی قوی 
الجذب والتنافر والمادة الغليظةء أى المادة بقدر مانتصورها تملا المکان. تولف 
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التربة الراسخة التی نقیم علیها بناء الطبيعة. فالمادة ستکون - إذن ‏ شيئًا حقیقیا. 
وماهو حقیقی موضوع للاحساس, ولهذا LY‏ من أن یکون فى داخلنا شىء يدرك 
الاحساس. 

وهکذا وجب علينا أن نعترف بوجود المادة» ومعها بقوی الجاذبية والتنافر. بل 
وان نقر بما لا نهاية له من أنواع المادة التی تختلف فيما بینها كيفاء وان نقسم 
الحرکات على النحو التالی: 

١‏ الحركة الكميةء ای الثقل وهی موضوع الاستاتیکا. 

۲ - الحركة الكيفية .ای الحركة الكيماوية. وهی موضوع الکیمیاء 

۳ الجركة الميكانيكيةء وهی موضوع المیکانیکا . 

ویهذه الحرکات الممكنة الثلاث تشید نظرية الطبيعة کل مذهبها. وشلنج یناقش 
فلسفة هيوم وغيره من الفلاسفة الذين یدعون أن تسلسل الظواهر تسلسل آلى. وهو 
يريد أن یخلص من ذلك إلى تقریر وجود الفائية فى الطبيعة . والی أن هذه الفائية لا 
یمکن أن تنشاً إلا فى العقل. والطبيعة لا تتفق عرضا وبالصدفة مع قوانین عقلناء بل 
إنها تعبر عن قوانینه أى أن الفكرة الاساسية التی تقوم عليها فلسفة الطبيعة عند 
شلنج هى القول بوحدة الطبيعة والروح. وقد أخذ عن كانط فكرة الفائية؛ وعن لیبنتس 
فكرة التدرج فى الاشیاء والتطور فى نظام العالم. 

والتعارض الاساسی فى الطبيعة هو بين العضوی واللا عضوی, ویقتضی مبدأ 
وحدة الطبيعة رفع التقابل واستخلاص الطبيعة العضوية واللا عضوية من مبدأ 
واحد. ولهذا فان شلنج يرفض المذهب الحیوی, أى النظرية القائلة بقوة الحياة 
ویفسر الحياة تفسیرا فیزیائیا. 

ويمكن تقسیم فلسفة الطبيعة عند شلنج إلى مرحلتین رئیسیتین: الاولی تسبق 
مذهب الهويةء والثانية تقوم علیه, وکلتاهما فى جوهرها تقول بوحدة الوجود ۰ الاولی 
باسلوب ple‏ الطبيعة, والثانية باسلوب الحکمة الإلهية (الثيوصوفيا) ونقطة التحول 
بين کلتا المرحلتین تتمثل فى كتابهه عرض مذهبی فى الفلسفة» عام ۱۸۰۱. 

وتقوم:ماهية الطبيعة عند شلنج فى صفتين أولا : آنها منتجة أى أنها ميدأ 
خلاق, وثانیا: أنها متجلية يمكن إدراكها أى موضوع للعيان. ولابد لها من كلتا 
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الصفتین معاء ولکنها تلقی ما یعوقها عن مواصلة إنتاجها. ومن هنا ینبغی أن نقرر 
أن فى الطبيعة ميلا إيجابيا؛ وآخر سلبيا؛ إنتاجا وعائقا عن الإنتاج. وعلى هذا فإن 
وحدة الطبيعة تتالف من قطبين متعارضين وهذه الثنائیه. بوصفها شرطا للطبيعة 
كلها. هی مبدأ JS‏ تفسير فیزیائی. 

كذلك ينبغى ألا تستنفد الطبيعة نفسها فى إنتاج ما تنتج بل عليها أن تستمرء ای 
أنها تشبه إنتاجا أولا ينمو ويتطور فى سلسلة لا تنتهى من الانتاج» ولیست هی 
منتجة الا من حيث هی تطور ونمو لا يتوقف وهی لا تدرك إلا بوصفها Bale‏ والقوى 
التى منها تنشا المادة وتسبقها قوى متعالية: والقوى التى تعمل فى المادة 
ديناميكية؛ والحياة كلها فى الطبيعة تفترض مقدما التفاعل المشترك لقوى متضادة. 
فبفضل التنازع المتبادل بين قوة الجذب وقوة الدفع يمكن أن توجد الحياة وأن تبقى 
لأنها عملية إيجاد وتحول مستمر . 


ولهذا يحاول شلنج أن يقدم صورة ديناميكية للطبيعة يفسر فيها أحداثها على 
أساس التجاذب والتدافع والتقابل بين قوى ثنائية أصيلة فى الطبيعة المنتجة التى 
تسعى دائما إلى استعادة الوحدة. وشلنج يسمى الوحدة فى مقابل التقابل باسم 
«الهوية», أما الوحدة الناشئة عن التقابل أو الاختلافات فيسميها باسم «السوية», 
ونزوع الطبيعة إلى السوية أى الوحدة بين المتقابلات. هو الذى يرغمها على إيجاد 
توازن بين القوی, والاختلاف والنزوع إلى الهوية يوجدان slaw‏ ويختلطان فى الزمان. 
ولقد ميز شلنج بين العلم وبين جماع التجربةء فموضوع العلم فى طريق 
الأول یعنی ۶۳۳ ۶۳۳الصیرورة. ولكن موضوع جماع التجربة هو الوجود الراسخ التام, 
الطبيعة بوصفها ذاتا أى إنتاجا؛ والثانية تعنى الطبيعة بوصفها ناتجا أى موضوعا. 
ولما كانت الطبيعة هی الإنتاجية والناتج» قلنا إن الطبيعة «کل» هو علة نفسه, ومعلول 
نفسه ولا يتوقف أبدا عن أن يكون فى هوية مع نفسه باستمرار على الرغم من 
ثنائيته التى تتجلی فى كل الظواهر. 
ووجهة النظر التجريبية تقضى على هذه الهوية لانها لا ترى فى الطبيعة غير 
معلولات, ولكن هذه الوجهة من النظر يقضى عليها أيضا النظر الذى لا يرى فى 


۳ 


الطبيعة غير العلة. والصيرورة تتضمن فكرة التقدم» ولذا ينيفى أن ننظر إلى الطبيعة .. 
بوصفها إنتاجية لا متناهية على آنها متدرجة فى تطور لا نهائى؛ وعلی أن سکونها 
أيضا Eo‏ اک 
شىء معين GY‏ التعيين سلب. 

ولكن لا نواتج دون تعیین, وإنن فلابد أن تتضمن الطبيعة التعیین» أى السلبية 
ولكن هذه السلبية - منظورا إليها من وجهة نظر أعلى - تعود فتصبح إيجابية ولكى 
يكون ثم gil‏ يجب أن يلتقى هذان الميلان وهما الإيجابى والسلبى. ولما كان هذا 
الميلان متساویین. فان التقاءهما ينتج عنه تحطيم كل منهما للآخر؛ وسوف يساوى 
الناتج الاصل. 

والعالم ينقسم إلى عالم عضوى وآخر غير عضوی, والعضوية قوة لأنها نشاط 
فعال, بينما اللا عضوية موات وانعدام للحركة والنشاط. وأعم مشكلة فى (الفيزياء 
النظرية) هى رد تركيب العالم العضوی, والعالم غير العضوى إلى تعبير مشترك, 
والشرط الأول لتركيب العالم العضوى هو الحساسية أى القدرة على التهيج بالأفعال 
الواردة من الخارجء ثم القدرة المضوية على رد فعلء وهو الوسيط الذى يريط بين 
الحساسية والعالم الخارجىء وأخيرا التكاثرء أي أن الفاعلية العضوية تكرر الناتج 
أو تجعله يتكاثر. وهناك تناظر بين القوى العضوية واللا عضوية. فالمغناطيسية 
والكهرياء والتفاعل الكيميائى يناظرها فى مجال العضوية الحساسية والتهيج 
والتكاثر على التوالى. ٠‏ 

والمغناطيسية بوجه عام هی الشرط فى الطول فى بناء المادة» أما الكهرياء فهى' 
التى تضیف إلى المادة بعدا ثانياء ای العرض, كما يحدد الشقل اللحظة الثالثة فى 
التركيب البنائى للمادة» وهو الذی يحدث الملء الفعلى للمكان أي البعد الثالث. ومن 
ظلمة الثقل وسنا الماهية المضيئةء ينشأ مظهر الحياة الجمیل, وبفضل اتحادهما 
يصبح الشىء حقيقيا واقعيا بمعنى الكلمة. 

Lil‏ عن فلسفة الماهية عند شلنج فنقول: إذا كانت الطبيعة هى مجموع ماهو 
موضوعی فى معارفنا » فان الأنا أو العقل هو مجموع ماهو ذاتى فيهاء وكلتا 
الفكرتين متعارضة مع الاخری. وفى كل معرفة يتحد الموضوعى والذاتى على نحو 
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یجعل.من غير الممکن أن نعطی لاحدهما الاولوية على AV!‏ وأن نجعل منه نقطة 
ابتداء ابتفاء الوصول إلى الاخر. 

: والبد ء بالموضوعی من أجل استتباط الذاتی هو مهمة فلسفه الطبيعة , آما البدء 
بالذاتى من أجل استنباط الموضوعى die‏ فهو مهمة الفلسفة المتعالية, وهما 
متعارضان من حيث المبادئ والاتجاهات. ولكنهما مع ذلك يسعيان إلى التلاقى 
والاستكمال أى أن يكمل كل منهما الآخر. 

Lily‏ كانت الفلسفة المتعالية تعطى الأولوية للذاتى» فإنها تبدأ بالشك فى حقيقة 
ما هو موضوعىء والسبيل إلى إبعاد الموضوعی هو الشك المطلق فى الأحكام 
السابقة الشائعة بين الناس, وبالتالى الشك فى الحكم السابق الأساسى الذى يزعم 
أنه توجد أشياء خارجة عنا. وفى المعرفة المتعالية يختفى الموضوع ‏ بما ما هو 
موضوع ‏ آمام فعل المعرفة أو يهرب من الشعور Lays‏ هو غير موضوعى يصبع فيه 
شاعرا بنفسه وموضوعا. وعلى الجملة فإن الفلسفة المتعالية نتقوم من التموضع 
المستمر للذاتى. 

والعيان العقلى هو الأداة التى تتم بها الفلسفة المتعالية. وبدون هذه الأداة للعيان 
العقلى لن تكون المعرفة المتعالية ممكنة. كما أنه بدون العيان الحسى لا تتيسر 
المعرفة المكانية أو الهندسية. وموضوع هذه الفلسفة ليس شيئًا غير فعل العقل 
بحسب قوانين محددة. وهذا العقل لا يمكن أن يفهم إلا بالعيان الذاتى المباشر 
الباطن, وهذا بدوره لا يكون ممكنا إلا من خلال الفعل. 

والفلسفة المتعالية تنقسم إلى : الفلسفة النظرية والفلسفة العمليةء وفلسفة الفن 
التى توحد بينهماء إذ إن الهوية بين المثالى والواقعى تتجلى فى الفن. 

والمشكلة الحقيقية فى الفلسفة النظرية هى تفسير «مثالية الإطارات» أى أنها من 
الفقل نفسه. والوعی الذاتى الذى تبدأ منه هو فعل مطلق ومعه يوضع الانا وكل ما 
يوضع من أجل الأنا. ولهذا فإن مهمة الفلسفة النظرية الأولى هى استنباط هذا 
الفعل المطلق, ولهذا ee‏ ی اعضاء 
متوسطة لذلك الترکیب الواحد 

والفلسفة المتعالية تميز. اة اتش بين ثلاثة عصور الأول یمضی 


من الإحساس الاصلی إلى العیان المنتج, والثانى من العیان المنتع إلى التأمل , 
الثالث من التأمل إلى فعل الارادة الحرة المطلقة. والتأمل لا يضم موضوعات بل 
تصورات ثم یقارن بين التصورات والعیانات (الموضوعات) فتنشاً الاحکام. 

وفی هذا نری شبها تاما مع فشته فى عرضه لمذهب العلم. ولهذا لا نجد تأثیر 
فشته فى شلنج یتجلی فى شىء كما یتجلی فى هذا الباب. والفارق الاساسی بینهما 
٠‏ هذا هو فى نظرتهما إلى فلسفة الطبيعة. فعند شلنج أن الفلسفة النظرية ینبفی أن 
تتلاقی مع فلسفة الطبيعة» وهذا التلاقی هو أساس معرفة تلك الهوية التی آقام عليها 
شلنج مذهبه کله. 

والفارق بين المثالية المتعالية عند شلنج, ونظرية العلم عند فشته, هو: أولا: أن 
المثالية المتعالية هى المثالية معروضة لا من حيث المبادی التی تقوم عليهاء بل من 
حیث تطبیقاتها الممكنة, وثانیا : أن الفعالية اللا متناهية عند فشته هی الذاتية, 
والفعالية المحددة هی الموضوعية» آما عند شلنج فالامر بالعکس فالفعالية المحددة 
هى الذاتية, والفعالية اللا نهائية الموضوعية هی حقبقة بمعنی آخر مختلف تماما عن 
المعنی الذی فهمه فشته. لهذا انتهب نظرية العلم عند فشته بالفسلفة العملية. وانتهت 
مشالية شلنج بفلسفة فى الفن, والفلسفة العملية عند شلنج هى فى المقام الأول 
فلسفة التاریخ. أما عند فشته فالفلسفة العملية هى الاخلاق . فهی الفعل الحقیقی 
المتمثل فى الانتصار على مقاومة خارجية. , ۱ 

ذلك أن المهمة العليا للفلسفة العملية عند شلنج هی الوصول إلى تصور التاریغ 
فهى تتأمل التطور التاريخى للحرية الانسانية, وعليها أن تحدد معنى التاريخ. 
فالحرية لا الضرورة هی التى تسود التاریخ, ولهذا يقول شلنج إن «الهوی هو رب 
التاريخ إلا أن التاريخ ‏ لكى يكون موضوعا للفلسفة ‏ ولكى يمكن بالتالى إيجاد 
فلسفة للتاريخ ‏ فلابد له أن يجمع بين القانونية والهوی, والتاريخ فى تقدم متواصل 
وهو يختلف عن الطبيعة فى أنه ليس له مراحل ثابتة ولا يصل إلى هدف نهائیء بل 
هو يمضى إلى غير نهاية» ويرى شلنج أن الاستور العالمى والاقتراب منه شيئا 
فشینا هو ما يميز التقدم فى التاريخ. 

إن موضوع التاريخ هو Lyell‏ ولا ضمان للحرية إلا بالقانون العام» وهنا نجد 


الارتباط بين الحرية والضرورة الذی یکون المشكلة الکبری فى الفلسفة المتعالية, 
ذلك أن الأفعال تقوم على آساس الاعتقاد فی قوة ضرورية فوق الحرية فتترابط على 
نحو لا تنحرف فيه عن الخطة العامة, ومن ثم یجری كل شىء وفقا للقانون العام. 
وهذا الترکیب المطلق لكل الا فعال یسمیه شلنج باسم «المطلق» . وفی اعماق 
الاشیاء لا تتضاد الحرية والضرورة, بل تتوحدان. وهذه الوحدة یسمیها باسم 
«الهوية المطلقة» وهی الاساس فى کل تطور وفی کل تقابل بين الذاتی 
والموضوعی, ومن هنا يرى شلنج أن تاريخ تطور العالم والانسانية خاصة هو کشف 
تدریجی للمطلق, ودلیل مستمر على وجود الله. وهذا الکشف يتم تدریجیا ولا پنتهی 
أندا. 

أما عن فلسفة الفن» فان شلنج يذهب إلى أن العمل الفنى يمثل الهوية بين الوعى 
واللا وعى, فالإبداع الفنى يقوم على تقابل بين الفعاليات . وهذا أمر يعترف به كل 
الفنانين الذين يقولون إنهم مدفوعون رغما عنهم إلى خلق أعمالهم. 

ولما كان كل إبداع فنى بتولد من الشعور بتناقض لا حد al‏ فإن هذا الشعور 
يصحب تحقيق الفن» وينبغى فى نفس الوقت أن يكون شعورا بالرضا ولهذا فإن 
التعبير الخارجى عن العمل الفنى هو تعبير عن الراحة, بينما هو يعبر عن التوتر 
الأقصى للألم أى السرور. 

يقول شلنج فى محاضراته فى «يينا» و «نور نسبورج» التى نشرت تحت غنوان 
«فلسفة الفن» إن الفن ليس فى ذاته غير تجريد خاو, ولا يمكن تحديده مستقلا عن 
مادته ومظاهره وأنواعه المختلفة. والفن ليس عنصرا مجردا يظل باقيا على حاله 
خلال الأشياء المرضية التى يتخذها فى الموسيقى أو الشعر, بل هو مبدأ حى 
يتحول. وفى تحولاته يمكن دراسة ماهيته؛ وشلنج لا يحفل بالفن المعاصر له. بل إنه 
یرجه كل اهتمامه إلى الفن القديم وأوائل العصر الحدیث, كما أنه قصر اهتمامه على ' 


الشعر والفنون التشكيلية . 
وينقسم مذهب شلنج فى الفن إلى ثلاثة أقسام رئيسية هی :فى ماهية الفن, 
وفى الاساطیر, وفى الأنوا ع الفنية. 


فإذا ما انتقلنا إلى مذهب شلنج الميتافيزيقى لرأينا أن الفكرة الأساسية فيه هى 


۳۸ 


الپوية المطلقة؛ وقد عرض لها فى الكثير من کتبه وخاصة کتاب «عرض مذهبی فى 
الفلسفة» حیث يقرر فيه أن الهرية المطلقة هى جوهر العقل وماهیته» وأن الفلسفة 
أ لايمكنها التخلص من المشاکل العويصة التى تتردی فيها إلا بالرجوع إلى مبدأ 
الهوية. ولکنه أضاف إلى هذا المبداً - خشية القضاء على کل تفکیره الماضی - 
مبدأ السوية. وهذا الارتباط بين الهوية والسوية یلقی كثيرا من الضوء على روح 
مذهپ pple‏ 

إلا أن شلنج. رغما تأكيده لمبدأ الوحدة والمطلق. لم يقصد من ذلك أن يرفع 
الفارق.بين الله والعالم بل إنه يؤكد أن بينهما تقابلا وانفصالا ونزاعا. وقد تناول 
شلنج الصلة بين القلسفة والدين فى بحث له بعنوان «الفلسفة والدين» عام ۱۸۰۲ 
انتهى فيه إلى خلود النفس وإلى القول بالوحدة بين الفلسفة والدين على أساس 
النظرة العميقة فى تصور العالم والحياة الإنسانية , تلك النظرة القائمة على المعرفة 
الصحيحة call‏ والمهمة الحقيقية للدين. 


۳۹ 


نتيشه / بدوی 


ا.د / أحمد عبد الحليم عطية 
(اداب القاهرة) 


تتوز ع الجهود الفلسفية للاکتور بدوی بين مجالات فلسفية متعددة» بين مبتکرات. 
: ودراسات. وٍسلامیات, وترجمات. ویمتزج فى آعماله التالیف بالترجمة والتحقیق. 
یتوقف البعض أمام البتکرات التی یختلط فیها الابدا ع الفلسفی بالادبی ویظهر فى 
مقدمتها: الزمان الوجودی وهل یمکن قیام أخلاق وجودیة؟.... وفی الأبحاث نجد 
دراسات فى الفلسفة الوجودية.... وفی الإسلاميات نجد الانسانية والوجودية فى 
الفکر العربی. وفی خلاصة الفکر الأوروبى قدم عدداً من الفلاسفة والدراسات: أولها 
وأهمها GUS‏ عن «نیتشه» الذی يعد - من وجهه نظرنا - آقرب إلى إبداعات بدری 
لاسباب متعددة. لیس فقط GY‏ آول کتاباته ولم یصدره باعتباره جزءاً من مهامه 
التدريسية بالجامعة, ولا لأنه أول دراسة فلسفية بالعربية عن نيتشهء العروف جیدا 
فى ثقافتنا قبل نشر بدوی کتابه, بل ترحم آهمية کتاب بدوی عن نیتشه إلى سببین 
هامین. ۱ 

الآول: سبب سیاسی خالص, حیث مكل فكر نیتشه بالنسبة له الاساس النظری 
لتوجهه السياسى, المتفثل فى انتمائه لحزب (مصر الفتاة) فى فترة مبكرة من حياته. 
بعد تخرجه مباشرة وعمله بالجامعة. حیث كان مسئول العلاقات الخارجية بالحزب. 
وتمثل کتاباته عن الشکلات السياسية والذاهب السیاسیة: عن الفاشية والنازية. 
الاساس النظری لسياسة مصر الفتاة(٩)‏ 

الثانى: سبب ذاتی تماما یتمثل فى ارتباط بدوی الوثیق بحياة وآفکار شخصية 
نتيشه الارستقراطية التحررة وثورته ورفضه للعادات والقیم القديمة ونظراته الناقبة 
فى الحياة والکون التی تمثل سموأ نظرياً وثورة روحية ذات تأثیر فى العقول یفوق 
سلطة الهينة الاجتماعية والدول بمؤسساتها الختلفة مما أوجد نوعاً من التقارب إن 
لم يكن من التطابق والتوحد, بين الراند العربی والفکر الالانی الذی آعلی من 
الارادة والوجدان. وبدوی نفسه یعترف - فیما کتبه عن نفسه - بتأثیر نیتشه القوی 
الوجودية فى الاتجاه الذی بداه هیدجر.... وقد احاط Lode‏ بكل تاريخ الفلسفة. 
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وتعمق فى مذاهب الفلاسفة الختلفین. والالان منهم بخاصة. لکن آقوی تأثیر فى 
تطوره الفلسفی إنما یرجم إلى اثنين هما هیدجر ونيتشه»9") 

وقد ظهر تأثره بهيدجر فى GUS‏ «الزمان الوجودى» ۱۹۶۰ وهی تأثير يحتاج إلى 
تفصيل. إلا أن مهمتناهنا هی دراسة أثر نيتشه فى بدوى. فالثورة والتمرد وزعرعة 
الأفكار السائدة وقلب القيم المتعارف عليها ‏ التى تمثل دعوة نيتشه - وجدت صدى 
عند المفكر العربی. ومن هنا فالسؤال المحورى الذى نسعى لطرحه والإجابة عنه هو 
خصوصية نيتشه فى فكر بدوى وأهمية كتاب بدوى عن الفيلسوف الالمانى الذى أثر 
فى وعى جيل كامل من المثقفين العرب ممن وجدوا فى بدوى تجسيداً لأفكار نيتشه. 
أو بعبارة أخرى يمكن القول إن تاثير بدوى الكبير یرجم إلى حماسته فى الكتابة عن 
نيتشه ويمكن أن نستشهد ببعض الآراء فى هذا المجال: يقول محمود أمين العالم: 
«إن الدكتور بدوى كان يمثل ذات يوم دعوة للخلاص لطائفة من المثقفين أثناء الحرب 
العالية الثانية. وكنت واحداً من السائرين فى طريقه. كنا نلتهم كلماته كأنها الخبز 
المقدس ونعانى أفكاره معاناة حادة جادة... وأذكر أننى ذهبت إلى الجامعة أول ما 
ذهبت محملاً بالنموذج الاسطوری الذى بشر به نيتشه (الإنسان الأعلى).. ولهذا كان 
عبد الرحمن بدوى أول تجسيد أمام عينى لهذا لنموذج» كان تجسيداً لإرادة القوة. 
لأخلاق السادة. ولهذا الحبل المنصوب فوق الهاوية الذى يسير عليه الإنسان نحو 
الانسان الاعلی».() 5 

ویدلی الشاعر البد p‏ محمد عفیفی مطر بشهادة «من مقصورة التفرجین» يقول. 
«لم يكن يعلم هذا الراهق الریفی أن لحظة من لحظات الزلزال الروحی قد آلقت بين 
يديه بكتاب قديم مهلهل سوف يعصف به ويفتح أمامه باب الفطام عن كل ما قرأ 
ووعى؛ ويرمى بين جوانحه بجمرة متوقدة يصدق عليها قول صاحبها «إحراق 
واحتراق... تلك كانت حياتى». كان الكتاب هو نيتشه لمولفه ‏ وأستاذى فيما بعد 
عبد الرحمن بدوی»! ونجد نفس التأثير الذى مارسه بدوى على عدد كبير من 
المثقفين فى شهادة د. ماهر شفيق عن تأثير بدوى عليه فى مرحلة مبكرة من حياته . 
فى قوله: كان كل كتاب جدید, مولفاً أو مترجماً؛ يقرؤه المرء لبدوی كشفاً جديداً 
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وتجوبة تهز من الاعماق... كان عبد الرحمن بدوی هو الذى قدم إلى نداءات نیتشه 
النارية «عیشوا فى خطر. ابنوا مدنکم قرب برکان فیزوف. آرسلوا سفنکم إلى بحار 
مجهولة».. «لهذا نظل- مع كل التحفظات. وهی تحفظات مهمة وأساسية ‏ مدینین له 
إلى آخر لحظة فى حیاتناء!*) 

وقبل أن نواصل حدیثنا نشیر إلى ملاحظة هامة بخصوص الشهادات السابقة 
والتاثير القوی الذى مارسته أفكار بدوی عن نيتشه؛ وهو تأثیر تم فى مرحلة مبكرة 
فى حياة هؤلاء» وسرعان ما تحول کثیر منهم عن هذا الاتجاه إلى دراسات اکثر 
تعمقاً أو إلى التفرغ التام للإبداع الشعری أو إلى مواقف فلسفية مضادة تماماً لهذا 
الاتجاه الوجودى النيتشوى الذى دعا إليه بدوی. 

إن تأثير نيتشه فى تزايد مستمر وهو تأثير لم يظهر فى حياة الفيلسوف بل ظهر 
قوياً بعد وفاته. تنبا نيتشه بأنه ستنشا - فى يوم من الایام - كراسى جامعية خاصة 
من أجل دراسة كتابه (زراد شت), وهی نبوءة تحققت ضد جميع التوقعات. ففى 
أوائل القرن العشرين كان زرادشت - من دون ريب - المؤلف الأشهر فى ألمانيا , 
وكانت شعبيته وعدد طبعاته فى ازدياد متصل. هكذا كتب ستيبان أورويف فى مقدمة 
.,کتابه «على دروب زرادشت» فأفكار نيتشه ‏ كما يرى ‏ لم تمارس فحسب, ولا تزال. 
تأثيراً هائلاً فى الفكر البورجوازى النظرى بل تستخدم بصورة فعالة فى النضال 
الأيديولوجى من حيث هی نقيضة التصور التقدمى عن العالم المؤسس على المعرفة 
العلمية للقوانين الوضوعية لتطور الطبيعة والتاريخ Sally‏ البشری.... ونظراً لان . 
النيتشوية ليست عقيدة رسميةء فقد احتفظت بشهرة الفلسفة النقدية المستقلة التى 
تسمى فوق غرور النزعات النظرية والايديولوجية والسیاسیة,!) 

يستعرض أورويف فى الفصل الأول من كتابه: (الاسس النظرية للنیشویة), بينما 
تشكل الفصول الثلاثة التالية محاولة لتتبع تأثير نيتشه على الصعيدين التاریخی 
والفلسفى داخل بعض التيارات الفلسفية فى ألمانيا منذ أواخر القرن التاسع عشر 
حتى أيامنا الحاضرة: حيث يتناول فى الفصل الثانى «من زرادشت الی أسطورة 
القرن العشرین»: الفلسفة الأكاديمية للحياة عند دلتاى» ج سيمل وماكس شيلر, 
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والمصير والنفس والفكر لدی ازفلد شبنجلر ولودفیج کلاجیس, فلسفة نیتشه 
والفاشیا: آلفرید باوملر. و الفرید روزنبرج. ویعرض فى فقرات الفصل الثالث «عودة 
زرابشت الجدیدة» لكل من: فيبرء وکارل لوفیت. وأوجين فينك. بینما یخصص الفصل 
الرابع «دروب الوجودية التی لا تقود إلى أى مکان لكل من: کارل ياسبرز ومارتن 
هیدجرء وا ف بولنوف. وهی شخصیات کتب بدوی عن کثیر منها.(۳) 

ویلاحظ سیتبان آورویف أن النيتشوية ‏ من حیث هی تيار فلسفی - لایمشها إلا 
فیلسوف واحد هو نیتشه نفسه إذا إن تلامنته الأشهر فضلوا أن يؤسسوا 
«مدراسهم الخاصة» كما أن آنصاره وشارحیه الکثیرین لم یضیفوا كلمة واحدة إلى 
فلسفته, لقد اکتفوا بتکییف تعالیمه مع آنواق الستهلکین المثقفين. شاقين بذلك له 
درياً نحو فکر الانتلجنسیا البرجوازية وروحها. فهل اکتفی بدوی - ومن قبله الکتاب 
العرب - بهذه الهمة. أم آنهم طوعوا آفکار نیتشه لخدمة قضایاهم واهتماماتهم. 
وهذا یقتضی Lin‏ الوقوف على صورة نيتشه فى الثقافة العربية قبل کتاب بدوی 
الصادر ۱٩۳۹‏ ويعدهء وما أضافه بدوی إلى هذه الاهتمامات. | 

يرجع الفضل إلى فرح آنطون فى تقدیم فلسفة نیتشه إلى العربية عام ۱٩۰۷‏ - 
حسب زعمه - یقول فى الجزء الثالث من مجلة (الجامعة) السنة السادسة آبریل 
NALA‏ 

«قلنا فى الجزء الثانی الذی ظهر فى أول فبرایر مانصه: «نظن أن اسم الفیلسوف 
نيتيش الألمانى لم يرد فى اللفة العربية قبل الصفحة التی لخصت فیها (الجامعة) 
شيئاً من فلسفته السنة الماضيةء!") ويعرض لأساس فلسفة نيتشه الذى جات 
فلسفته ضد كل الجهود التى بذلها الفلاسفة فى أوروياء يقول فرح أنطون: «بينما 
هذه العقول والنفوس الكبيرة آخذة فى بناء الهيئة الاجتماعية وهی تظن أنها بلغت 
منتهى العلم والفكر وأن لا جديد بعد مبادئها هذه وإذا بنيتيش يقوم عليها قومه 
شديدة ينشر عليها ردوده...» إن ما يحدث فى أوربا مشابه لما يحدث فى الشرق 
الذى يحتاج أبناؤه إلى مثل أفكار نيتشه «مازلنا نعتقد بما جهرنا به منذ سنتين يوم 
شرعنا لأول مرة فى تلخليص فلسفة نيتيش وهو أن مبادئ هذا الرجل تحتوى على 
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کثیر من الحقائق الضرورية للحياة وعلی آبناء الشرق أن یطلعوا عليها لیشددوا 
نفوسهم بها (*) 

وهو يريد بهذه المبادئ تلك المبادئ التی صب فیها نیتشه کل ما أعطی من قوة 
النفس وحماسها لتحبب الحياة والنشاط والقوة إلى الناس, وحْفهم بهذه الصفات 
خلقاً جديداً أو سحقالانحطاط فى النفوس والهمم والأمم. كما آنها تحتوی على 
كثير من البادی التی لا نری الآن موضعاً لها فى الشرق.. ويؤكد لنا آنطون خطته 
فى نقل فلسفة نيتشه وهی أن بلخص منها کل ما لایمس الأديان والعادات الحاضرة 
«لأن غرضنا هو استخراج لباب القوة والحماسة من کتبه والاعراض عما بقىء“. 

کتب فرح آنطون شعراً على غرار مبادئ نیتشه كما بتضع فى «القصيدة على 
الجبل: بين نیتیش وتولستوی»! ۲ ویقوم بتعریب زاراتوستراء وهو كما یقول آبلغ کتب 
الفیلسوف وأجملها «ویجعل منه آجمل أثر آدبی فى العالم» وإذا جعلنا مقارنة بینه 
وبين سائر أعمال البشر وجدناها جمیعا دونه. وصواعقه تتقض نحو مستقبل لم 
يفطن ll‏ احد esas‏ وتحت عنوان «مسائل ورسائل» نشرت الجلة رسالة نقولا 
معلوف التی يقول فیها: وددت لوأنكم نلخصون کل أقوال نيتيش (دون حذف شیء 
منها) وتعلقون علیها جواشی اعتراضاتکم وأفكاركم. وأن لا تخنفوا المبادئ الكثيرة 
التى لاترون لها موضعا فى الشرق, ولا يمكن العمل بهاء بل تتحفون قرامکم بها 
كلهاء وردت (الجامعة) موضّحة موقفها بقولها: «لقد قصدنا أن نحذف منها کل ما 
هو بحث دینی محض لأننا أبعد الناس عن البحث الدینی الذی لا فائدة منه. وأما 
الواضی التصلة با لباحث الاجتماعية والفلسفية فإننا نبقیها كما MMe fa‏ 

لم تتوقف الکتابات عن نيتشه منذ بدأت مجلة (الجامعة) التعریف بفلسفته 
والتصریب لکتابه (هكذا تلکم زرادشت). إلا أن ما بلفت النظر إلى هذه الكتابات 
المختلفة هو تناولها لحياة نيتشه ومؤلفاته وجنونه والمرأة فى حياته والموضوع الذى 
يجذب الانتباه فى فلسفته هى الإنسان الأعلى (السوبرمان). الملاحظة الثانية أن 
معظم هذه الكتابات هی نقل لآراء مؤلفين فرنسيين أو تلخيص لمؤلفات أوروبية عن 
نیتشه» وذلك على الوجه التالی: ۱ 


۹ - عبد الرحمن بدوي ات 


تناول إدوار منسی علاقة نتيشه بالوسیقار فجنر فى دراسة نشرت على حلقتين 
فى مجلة (الثقافة) بعنوان «بین نیتشه وفجنرء!'') وعلاقته بلوسالومی دراسة بنفس 
الجلة «امرأة فى حياة نیتشه» کذاك کتب فى (الهلال) بامضاء أ. م «غرام الفیلسوف 
نیتشه»(*۲) وتناولت مجلة (القتطف) عرض فلسفتة بالجلد 51 ینایر ۱٩۱6‏ 
«الفیلسوف نبتشه» دون توقیم() وعرض جيب جاماتی «جنون نیتش» بمجلة 
الهلالا'') وإبراهيم ابراهیم یوسف «آثر نیتشه» بالقتطف(") وترجم محمد فهمی 
(أغنية اللیل) من (هکذا تلکم زرادشت) بالقتطف!") وکتب سلامة موسی «نیتشه 
وابن الانسان» بالمقتطف اللجد ۳۶ فى ۱۹۰۹( ) وعرض أحمد أمين «السوپرمان أو 
الانسان الکامل » فى حلقتین بمجلة (الثقافة) نقلا عن (")P.D.Ouspemk‏ كما 
کتب عبد الحمید سالم عدة دراسات حول نیتشه هی Ur‏ قرأت الفیلسوف نیتشه 
للناقد الفرنسی امیل فاجیه على عدة آعداد بمجلة (العصور) آعوام ۰۱۹۷۸ 
LS ۵‏ عرض «فلسفة نیتش عن هنری لیختبنبرجیه» الاستاذ بالسوربون 
(العصور) آبریل ۲۳۱۱۹۲۹ إلا أن الجدل الهام حول فلسفة نیتشه وأفکاره وعلاقتها 
بالدين والعلم هو ما آثارته ترجمة فلیکس فارس ل «هکذا تكلم زرادشت» حيث اندفم 
الناقد الدکتور إسماعيل آدهم لناقشة الترجمة وفهم فارس لفلسفة نیتشه أو تأویله 
لافکار الفیلسوف الالانی. 

ویبرر الترجم والناقد عملهما بالرغبة فى نهضة الشرق, لقد استجاب فلیکس 
فارس لرأى من أشاروا عليه بالترجمة «لتسدید عزم الشبيبة فی هذه الرحلة التی 
یتوقف على نهضتنا فیها مستقبلنا واستعادة آمجاد تاريخناء!'') دعنا نتتبم دوافعه 
إلى ترجمة الکتاب: «إن ما دعانا وأصحابنا الشار إليهم إلى تقریر ترجمة زرادشتِ 
هو آننا نظرنا إلى فلسفته من الوجهة املامسة للمبادی الدينية والاخلاقية التی تتجه 
إلى إحياء حضارتنا القديمة على أساسهاء وقد رأينا أن هذا المؤلف الفرید فى نوعه 
ليس من الكتب التى تنقل إلى بياننا لما لها من قيمة فلسفية وأدبية فحسب. بل هو 
من الكتب التى يجدر بالناشئة العربية درسها كما يدرسها طلاب الجامعات فى كل 
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قطر آوربی.. (فقد) اشتمل من المبادئ على ما كان ولا یزال محور الخلاف الستحکم 
بين ذهنیته وذهنية الشزق العربی بوجه eal‏ ويشير فارس إلى القضایا موضع 
الخلاف منحازا إلى الشرق والدین ویتناول الناقد لیس آفکار نیتشه فحسب بل فهم 
الترجم وتلویله لها. 

فاذا كان نيتشه يريد خلق الانسان التفوق Tle‏ کشمشون, وشاعراً کداود. 
وحکیماً کسلیمان, فهو يكلف الطبيعة ما لا قبل لهابه. فإن فارس يرى أن فى الحياة 
مسالك خطتها الإرادة. الكلية وليس للارادة الجزئية أن تتناولها بتحویر, فمصاعد , 
الرقی للارو) ح منتصبة من کل مسلك فى عالم الظاهر نحو العالم الخفی؛ وما خصت 
العناية آقویاء الجسوم بالارتقاء».!'') ویفرق بين نوعين للوصول إلى الرجل امتفوق: 
طریق العلماء فى الغرب؛ وطریق الدين فى الشرق. أما نحن آبناء هذا الشرق الذى 
انبثق الحق فيه انصباباً من الداخل بالالهام لا تلمساً من الخارج, فلنا المسلك 
الفتوح منفرجاً آمامنا للاعقلاء والخروج إلى النور بعد هذا الليل الط ذا ذعن 


أخذنا بروح ما آوحاه الحق إلينا. لا بترقية الزراعة والصناعة ولا بنشر التعلیم 
والتهذيب ولا بجعل البلاد جنة ثراء وتنظيماًء تنشا الامة ويظق الشعب الحر 
السعرد OMe‏ 


إن فارس یقدر نيتشه تقدیرا عالياً ويرفض ‏ فى نفس الوقت - موقفه من الدين 
ويريد أن يفسره تفسيراً یقربه من الدین. یقول: «ٍننا لم نر کفراً آقرب إلى الایمان 
من کفر هذا الفکر الجبار الثاثر الذى ینادی بموت الالهة. ثم يراه متجلیا أمامه فى 
كل نفس تخفق بين جوانح الانسان من نسمته الخالدة».!) ويعطيتا تاویلاً بعض 
نصوص نیتشه على لسان زرادشت تجعله آقرب إلى الایمان. خاصة الفصل الذی 
عنوانه «بين غادتين فى الصحراء» مما دفع إسباعيل ادقع إلى نقد قدمه فارس: 
الذى يعده من أعلام البيان فى الشرق العربى عرفته لفة الضاد زائداً عن حياضها 
أمام تيار العجمة الدخيل, . وعرفه الشرق العربى رسولاً يرفع رسالة غيبيات الشرق 
إلى أمام يقينيات أوريا الجارفة. 

يرى أدهم أن أفكار الترجم كانت تتسرب إلى تفكير نتيشه فتخنلط به أو تجعل 
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کلامه بنحرف بعض الانحراف ویعطی أمثة لذلك بفصل «بين غادتین فى الصحراه». 
یری فارس أن «أسد الصحراء» رمز للنبی» رمز لانبعاث الفضائل العلیا رتحررها 
على الجحود والتضعضم فى الحياة» بینما هو عند أدهم رمز للعقل الانسانی 
الطموح إلى نيل حریته وبسط سیطرته على حیاته؛ آما الصحراء فیفهمها على آنها 
الحياة التحررة. آما صرخة الأسد آمام غادات الصحراء فهی صرخة الارادة فى 
الانسان الطموح لنیل حريتهء وغادتا الصحراه, هنا هما فضائل الحیاة.(") وپینما 
يرى الترجم أن نيتشه يكلف الطبيعة مالا قبل لها به ويطمح إلى إيجاد جبابرة لا 
يصلحون لشیء فى الجتمع GY‏ الحيوية لا تنصرف من مختلف نوافذها الجسمية فى 
أن واحد دون أن تقبض على صاحبها لتوقفه فى سلم الارتقاء على مرتبة معلقة بين 
الاعتلاء وا لاتحطاط. يرى أدهم فى نقده أن هذا الاعتراض لا يصع على نيتشه ذلك 
أنه يقيم فكرته فى مجىء السوبر مان من ازدياد القوى الحيوية عن طريق ترك المجال 
للتنازع للبقاء فيبقى القوى الاصلع(۳۰) 

وعن فكرة فارس «أن الدين الذى يهاجمه نيتشه إنما هو صورة لاصل شوهها 
الفرب وفى فكرة متكررة عنده. يرى إسماعيل أدهم أنها فكرة خاطئة. فالغرب لم 
یشوه الدين الذى أخذه من الشرق, وإنما كل ما فعله أنه جعله يتكافأ مع طبيعته 
الحيوية الإنسانية فأصبغ عليه صوراً ليست منه؛ ولکنها من طبيعتهء فكان من ذلك 
صورة الدين تفاير الصورة التى هى عليها فى الشرق. فالغرب ES‏ الدين على 
حسب طبيعته حتى یقبله, وهذا التكيف هو - فى الواقع - خلع للثوب الفيبى عن 
الأديان وجعله إنسانياً. ومن هنا فهو يرى أن نيتشه لم يفعل أكثر مما استلزمته 
عقليته الآرية وعقله الإنسانى المتحرر من تقاليد الاضی, وهو لم يحاول.أن يجعل 
الإنسان يفلت من حدود إنسانيته بل عمل على أن يرد الانسان لحقيقته فى عالم 
الطبيعة بعد أن حاولت الأديان أن تفلته من حدود الطبيعة وتجعله خاضعاً لما وراء 
الطبيعة حتى أصبح الإنسان حيواناً ميتا فيزيقياً».(1") 

إن وقوف فارس عند الدين باعتباره المرجعية لفهم أفكار نتيشه وتأويلها ليفيد 
منها أبناء الشرق هو أحد الوجوه فى القضية والوجه الآخرء هو قبول أدهم بالعلم أو. 
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بنظرية التطور التی هی سبیل الرقی الانسانی» ومن هنا فهو يحدد الاختلاف بینهما 
فى قوله: «صدیقی الترجم رجل غیبی Lily‏ رجل ضد الفیبیات على خط مستقيم... 
والناحية الغيبية عند صدیقی هى التی جعلته ينكر التطور كحقيقة بیولوجیة». إن 
فلیکس فارس لم یقف على حقيقة البحوث التطورية الحديثة.. وهو ينكر التطور 
كحقيقة علميةء وهنا موضم الافتراق بیننا».() 

وقبل هذه المعركة النقدية بخمسة عشر Lele‏ قدم العقاد عدة دراسات یقارن فیها 
بين نيتشه والتبنی, فقد نشر فى (البلاغ) فى ۳۱ دیسمبر ۱٩۲۳‏ مقالا بعنوان 
«فلسفة التبنی» أوضع فیها أن للمتبنی مذهباً خاصاً فى الحياة ویعطینا أمثله عديدة 
من أشعاره توضح هذا الذهب ویخنتم مقالته بأن من یطالم هذه الامة لا يسعه إلا 
أن يذكر نظائرها من فلسفة فردريك نیتشه نبی القوة فى العصر الحديث. وآن یمیل 
إلى القابله بين هذه الاراء التمائلة فى مذهب الشاعر العربی ومذهب الفکر 
Ore GUY‏ ویخصص مقالة ثانية عن فلسفة التنبی وفلسفة نیتشه» (البلاغ ۷ يناير 
۶ يؤكد فیها أن آراء شاعرنا وآراء ا مفكر الامانی تتفق فى مسائل كثيرة اتفاقاً 
توأمياً لا نعلم أعجب منه اتفاقاً بين نابفین مفکرین ینتمی کل منهما إلى قوم وعصر 
وحضارة ولغة غير التی بنتمی الیها الاخر. 

یعتقد العقاد أن التنبی سبق نيتشه إلى أخص GL)‏ أخلاق السادة وأخلاق 
العبيد. ويستشهد ببيت المتبنى القائل: 

العبذ ليس لحر صالخ باخ لوانه فى تیاب الحر مولود 

ومن قبيل ذلك. ولکن أظهر منه للتفسیم. هذا البيت. 

وما فى سطوة الأرياب عيب ومافى GUS‏ العبدان عار 

والتبنی كصاحبه نأنف من المساواة ويأبى أن يقف دون النهايات من الفضائل 
والراتب, فنيتشه يمد الساواة ظلماً ويرى العدل أن تختلف الأقدار بين الناس 
ويفرض على الإنسان أن يفوق نفسه ويتخطى أفقها إلى افق أعلى منه على الدوام. 
والتبنی يحتقر أن يرضى بالحظ الجليل إذا ساواه فيه من هو دونه ویأبی الصيد 
الشهى إذا تلاقت عليه كرام الطير ويفائها. وينتهى.العقاد إلى أنهما (نيتشه 
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والتبنی) مبدعان لا تأبعان فى الاخلاق والاقدار (*۲ 

. ويشير العقاد فى دراسه ثالثة بعنوان «فلسفة التنتبی بين نيتشه وداروین» أن 
المتنبى وفق بين نيتشه وداروين فى تعليل بواعث الاخلاق ومصادر الفضائل, لأنه ألف 
بين إيثار الحياة وإيثار السيادة فى وسط الطریق, وأبطل التناقض وأزال الخلاف لاه 
قال لنا إن كل إنسان إنما يحب حياته هو, لا كل حياة ولا أى حياة... إن مدار 
التوفيق التبنی بين رأیی داروين ونيتشه مداره على أن بعض الحياة شر من بعض 
الوت oly‏ الجرىء المخاطر يحب حياته هين يوجهها إلى وجهتها من اقتحام 
المصاعب وملاقاة الخطوب(*۲) 

ويعد هذا العرض السريع لما كتب أو بعض ما كتبء عن نيتشه فى العربية يتضع 
لنا أن عمل بدوى الأول عن نيتشه جاء بعد كتابات متعددة عن الفيلسوف الألمانى, 
ومن هنا فالسؤال الذى يهمنا فى هذه الدراسة هو: ما السبب فى كون دراسة بدوى 
عن نيتشه أثرت كل هذا التأثیر الذى المحنا إليه من شهادات المثقفين العرب الذين 
تسرب إليهم حماس بدوى لأفكار نيتشه؟. 

هناك بعض الملاحظات البدئية على الكتابات السابقة توضح الاختلاف بينها وبين 
ماقدمه بدوی, سواء فى موضوع الافتمام وطريقة التناول: 

املاحظة الاولی: يغلب على الكتابات السابقة على عمل بدوى التناول الأدبى, 
حيث مثل كتاب «هكذا تكلم زرادشت» الاهتمام الأساسى لدى معظم من كتب عن 
نتيشه أو ترجم بعض مقاطع الكتاب. وهذا الاهتمام أدى بمعظم من كتب عن نيتشه 
الوقوف عند أحداث حياته وعلاقاته بمعاصرية. وتناول أفكاره شعرا أو استدعاء 
أشعار تتفق مع هذه الأفكار OY)‏ 

والملاحظة الثانية: والهامة. هى محاولة رد نيتشه إلى حظيرة الدين وتفسير 
إلحاده بإيمان عميق مستتر» وهی محاولة نجد نظيرها فر تاريخ الفلسفة حين تناول 
كارل ياسبرزء الفيلسوف الوجودى الومن, أفكار نيتشه بما يقربه من المسيحية"" 
وهذا ما حاوله كل من فليكس فارس فى تمهيده لترجمة (هكذا تكلم زدادشت) 
وحاوله من بعد بولس سلامة فى الفصل الذى عقده عن نيتشه فى كتابه «الصراع فى 
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الوجودد»(4) 

والملاحظة الثالثة: أن تقديم نيتشه إلى العربية كان يهدف إلى بيان دور نيتشه 
فى تجديد الأفكار ودعوته للرقى والتقدم ورفض القدیم؛ ومن هنا أكد كل من فرح 
أنطون وفليكس فارس وإسماعيل أدهم على أهمية أفكار نيتشه فى رقى العقول 
ونهضة الشرق. أراد بدوى بتقديم نيتشه إلى العربية أن يقدم لنا خلاصة الفكر 
الأوزوين: وقد اختار من موضوعات هذا الفکر ما يمه احسن تمثیل ویعبر عن 
سموه أصدق تعبیر من الفلاسفة. ومن هؤلاء لم يختر بدوی إلا آقدرهم على الالهام 
وعلی إثارة التفکیر وأقربهم إلى روح العصر, وأعظمهم أثراً فى تطور أورويا الروحی 
واشدهم عناية بمشاكل الإنسانية الحقيقية» وأحرصهم على أن يكون فكرهم حياً 
ينبض بدماء الحياة خصباً يقدر على النمو من بعدهم والإنتاج؛ جريئاً يهاجم 
المشكلات, حرا يبدد ما قدس من الأوهام. ومن هؤلاء اختار صورة نيتشه وهى.كما 
يقول: «صورة Lim‏ قوية فيها عنف وفيها قسوة, وفيها تناقض وفيها اضطراب وفيها 
خصب وفيها حياة» وإذا ضالنا: لماذا سعى بدوى إلى تقديم هذه الصورة؟: 

يريد بدوى أن يعرض على أبناء هذا الجيل - عن طريق هذه السلسلة - العقل 
الأوروبى وهو يناضل ويجاهد فى سبيل إيجاد نظرة فى الحياة وفى الوجود. من 
شأنها أن تخلق طابعاً ممتازاً من الانسانية, وصورة جليلة سامية من صور 
الحضارة «نريد أن نبين لهم كيف يفكر هذا العقل ويبدع ويفكر ویخلق, وكيف يتطور 
فتتطور معه صور الوجود وقيم الحياةء. والحقيقة أن بدوى لا يهدف أن يؤمن أبناء 
هذا الجيل بمذاهب هذا الفكرء ولا يطلب منهم أن يسيروا فى الاتجاه الذى سار فيه. 
دون افتراق عنه أو محاولة لإنكاره ومخالفته. فلا يعنيه من أمر هذا الإيمان شىء. 
إنما الذى يعنيه Lim‏ هو أن يحملهم على أن يفكروا فيما فكر فيه العقل الأوروبى 
ويتأملوا فى المشاكل التى أثارء والحلول التى قدم» كى يتخذوا من هذا النظر وذلك 
التأمل والتفکیر» دافعاً ومادة وأداة من أجل إيجاد هذه النظرة الجديدة التى باسمها 
سيعلنون ثورتهم الروحية المنشودة. يهدف بدوی - إذن - إلى ثورة روحية تعم أبناء 
هذا الوطن. ؤهذا موقف سياسى وليس علمياً يؤكد حقيقة انتماء بدوى إلى حزب 
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(مصر الفتاع) وقصانده الوطنية التی نشرها بمجلة الحزب وکتاباته السياسية التى 
تعبر عن موقفه السیاسی, يأتى کتاب نیتشه فى هذا السیاق وهو يهدف إلى التمهید 
لإيجاد النظرة الجديدة التی على آبناء هذا الجیل أن یصلوا الیها . 

إن الغاية التی یتفیاها بدوی فى تصديره لکتاب نیتشه هی التاکید على ضرورة 
الشورة الروحية. فليس من شك فى أن هذا الوطن فى آشد الحاجة إلى الشورة 
الروحية على ما آلف من قیم. وما اصطلح عليه حتى الآن من أوضاع؛ فى أشد 
الحاجة إلى أن يطرح مكانها نظرة أخرىء كلها خصب. وكلها قوة. وكلها حياة: 
وفيها تعبير واضح عن كل ما يخالج ضميره من مطامح نحو السمو ونحو العلاء 
وشعور حى نابض بالنزوع إلى تطور روحى هائل تصاعد فيه قواه. مندفعة متوترة, 
حادة متوثبة. خالقة تبدع فى كل طور من أطوار هذا التصاعد صوراً للوجود خصبة 
سامية وقيما للحياة جليلة عالية: فى الإيمان بها الإيمان بإمكان خلق جيل من أينائه 
عظيم؛ وفى تحقيقها تحقيق لنوع من الحضارة زاهر ممتاز!"'). ويحدد لنا خصائص 
هذه النظرة «فلايد لهذه النظرة الجديدة أن تكون متفقة مع أحوال العالم الحاضر. 
محققة لمقتضيات هذا العصر. باذلة جهدها فى التوفيق بين متناقضاتها . وفى حل ما 
تستطيع من مشكلاته حاسبةٌ حسابها لكل ما يعج به من مسائل وکل ما يضطرب 
فيه من أحداث... فلكى نضمن - إذن - لهذه النظرة الجديدة الحياة. ولكى تكون لها 
قيمة ‏ حقأً - فى السمو بالحياة والارتفا ع بدرجة الوجود, لامناص لنا من أن نجعلها 
شاملة تواجه كل مشاكل هذا العصر بكل ما فيه من إشكال ومن تعقيد(“). 

إذا توقفنا أمام تصدير بدوى - وهى تصدير ذو دلالة - لظهرت لنا دلالة اختيار 
نيتشه» فمن سلسلة الفلاسفة فى خلاصة الفكر الأوروبى. وهی دلالة سياسية 
Lan yl yal‏ تهدف إلى ما يسميه بدوى: القيام بثورة روحية اقتضتها ظروف الحرب؛ 
فإذا كانت الحرب الماضية (العالمية الأولى) قد هيات الفرصة لهذا الوطن کی يثور 
ثورته السياسية, فلعل هذه الحرب الحاضدة أن تكون فرصة تدفعه إلى القيام بثورته 
الروحية. وبدوى ليس بعيدا عن الاحداث السياسية, فهو مسئول العلاقات الخارجية 
بحزب (مصر الفتاة). يستشعر خطر الحرب القادمة ويكتب عنها ويراها تكشف 
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عورات الذاهب السياسية المختلفة الخالفة. وهنا يكون التعرف على الفکر الاوروبی 
هإدياً لابناء هذا الجیل فى البحث عن العلول. ومن أعلام هذا الفکر يكون نیتشه. 
وإذا تساطنا لاذا نیتشه بالتحدید؟ قد يخطر على الذهن تشابه فى التکوین الفکری 
بين المفكر العربی والفیلسوف GUY!‏ وإذا كان ذلك كذلك فما هى آوجه التشابه 
بینهما؟ وما هی مكانة نیتشه فى فکر بدوی؟ علينا أن نشیر- قبل تحليل ما بینهما 
من تشابه انطلاقاً من کتاب بدوی عن نيتشه - إلى ضرورة أن نمیز بين عرض بدوی 
البکر للفیلسوف الالمانى فى کتابه الاول. وبين الاشارات التی ذکرها عنه فى کتاباته 
التالية وهی إشارات قليلة موجزة ولكنها ذات توجه اساسی فى تكوين بدوی الفلسفی " 
تختلف تماما فى توجهها Lee‏ فى کتابه الاول؛ الذی نعده آقرب إلى الثقافة السياسية 
التی یتبناها ویدعو الیها بدوی. وإن كان لا یخلو - كما سنری - من بعض الافکار 
الفلسفية التی شغل بها الفکر العریی فى فترة إبداعه الاولی. 

یستهل بدوی GES‏ بقصيدة نیتشه التی تعبر عن دورة التطور؛ دقات الساعة 
Lady!‏ عشرة؛ وأى شىء آقدر من الساعة على التعبیر عن الهياة والکشف عن 
نسیجها العضوی الحی؟ ذلك لأنها رمز الزمان ومقیاسه. إن الزمان موضوع اهتمام 
بدوی الاساسی, هو السطور الاولی التی یفتتح بها کتابه عن نيتشه «فیلسوف 
الحياةء فليس فى وسع الرء أن یصف حياة الفرد وصفاً دقيقاًء إلا إذا استعان 
بالزمان فى وصفه, فصور هذه الحياة على شکل تطور, له آدواره ولکل دور طابعه 
ورسمه»*). یصف بدوی حياة نیتشه من خلال الزمان, ونیتشه ممن یجمعون بين 
حیاتهم وفکرهم فى نسیج واحد. الذين یحیون آفکارهم قبل أن تنتجها عقولهم وقبل 
أن یعرضوها على الناس. 

وإذا كانت توا ی الأولى تدعونا الى دراسة نیتشه «الانسان». فان 
وصف بدوى له يستحق التحلیل, ففى كثير من فقرات الكتاب التى يعرض يها بدوى 
أفكار وأقوال نيتشه يتوقف منبهاً أن نتيشه - وهو يكتب هذا الكلام - لم يكن يصف 
غير نفسه, ويستوحى غير طبيعته أو يقول ما أصدق هذا الكلام بالنسبة لنيتشه!'"). 
وأشعر - وقد يوافقنى القاری فى ذلك - أن كثيراً من هذه العبارات تصدق بنفس 
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القدر على بدوی نفسه. یقول وهو یتحدث عن نوعين من الوحدة تفرق بینهما اللفة 
الألانیة: الوحدة الولة التی يجد الرء فیها نفسه. وا لاعتزال الاختیاری» وهو 
الانسحاب الارادی إلى داثرة وجوده. وفیه يشعر المرء بنفسه وذاته شعوراً قوياً. 
«والنوع الثانى هو الانسحاب الارادی؛ هو وحده الذى نعنیه - هنا - حين نتحدث عن 
الوحدة عند اافکرین وأصحاب الفن. فهو وحده الشرط الجوهری لكل إنتاج وکل خلق 
فکری أو فنى»!''). لن نتسرع لنعقب بأن بدوی هنا وهو يصف نتيشه وکبار الفکرین 
إنما يصف نفسه ویفسر لنا غربته آو انسحابه الاختیاری. بل علینا أن نواصل وصفه 
للوحدة عند نیتشه. وهو یفعل ذلك باستخدام OLAS‏ نیتشه فى أحد خطاباته الذى 
يقول فیه: 

آشعر بانه قضی على بالوحدة حتی أصبحت حصنی الحصین. ولیس لى فى هذا 
الآن أى اختیار. وإن مایدعونی إلى الاستمرار فى الحياة من واجب ضخم سام لا 
مثيل له يدعونى أيضاً إلى تجنب الناس وعدم التعلق بشخص ما من 
(Ie pelt‏ سوف نتخذ من تعلیق بدوی على نتيشه تعليقاً عليهما معاً. یقول 
بدوی: «لیتخذ من الوحدة وعدم إقبال الناس عليه وحبهم له دليلاً على سموه. ومجالاً 
للزهو والکپریاء.»(۴۱) 

يشعر نیتشه بذاته (وهذا ما ینطبق على بدوی نفسه) شعوراً مفرطاً قوياً. ويعتد 
بنفسه اعتداد كبيراً. حتی أصبع يعتقد أنه قادر على التأثیر فى العالم كله Lats‏ 
Lag‏ حاسماً».!'') إن الطابع الرئیسی السائد فى طبيعة نيتشه - والتی بلخصها 
آحسن تلخیص - هو الامتیاز الخارق, الممتلئ شعوراً بذاته. التفانی فى الإخلاص 
ارسالته», امتیاز یجعل من حیاته حياة غريبة شاذة لا يكد تاريخ الانسان الروحی أن 
يجد لها مثيلا ولا قرینا؛ ومن وجوده مأساة هائلة رائعة... وبطلها شخص مفرد 
احتملها كلها وحده؛ وکانت الوحدة وطنه وقصره الشامخ الخیفوامتلاء يحمله على 
الاستقلال الطلق, والجراة التی نکاد تبلغ حد الوقاحة. وفرض الإرادة والشخصية ' 
فرضاً يشعر الناس باٍزائها شعورهم وهم فى جوار بناء ضخم یتحدی السماء. 
فیبتعدون عنه خائفين من أن ینقض عليهم؛ ويحيا هو فریداً ليس بجواره إنسان».۵) 
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النتيجة الثانية التى نرید أن نصل |لیها- والتی تفصح عنها الفقرات السابقة, من 
وجهة نظرناً - هی التشابه بن نظرة نیتشه لنفسه وبين نظرة بدوی لذاته: الوحدة. 
العزلة, الابتعاد عن الناس, والنظرة الدونية لهم. والإحساس بالواجب وا مهمة والفاية 
التی وجد کل منهما من آجلها. ظهرت لدی بدوی فى انتمائه السیاسی لصر الفتاة. 
والسژال: كيف Sal‏ یشمر بهذا الامتیاز الغارق أن بقوم بعمل سياسى. والعمل 
السیاسی بطبیعته ومن اول لوزامه التعامل مع الجماهیر؟ هل هذه النظرة للذات هى 
التی غيرت قليلاً من أسلوب وطريقة إنجاز بدوی لهمته وهی إحداث ثورة روحية بين 
آبناء هذا الجیل وتحویلها من العمل السیاسی إلى العمل الفلسفی؟ إن ما سعی إليه 
بدوی فى السنوات الخمس التالية هو إنجاز مشروع فلسفی وضع الأ .س الأولى له 
فى بداية الاریعینیات وسعی بعد ذلك لتطويره. 

علينا إذن أن نعرض لوقف بدوى من نیتشه, ليس من خلال «خلاصة الفكر 
الأوروبى» باعتباره صورة حية نابضة قلقة متوترة تساعدنا فى إبداع نظرة للحياة 
والوجود - بصفة عامة ‏ بهدف إحداث ثورة روحية بين أبناء هذا الجیل. بل من أجل 
إبداع نظرة فلسفية متعمقة أطلق عليها بدوى اسم «الزمان الوجودى». وكان نيتشه 
- فى هذه النظرة - خطوة فلسفية ممهدة لما. يذهب إليه بدوى. 

فى رسالته للماجستیر۔ التى نوقشت فى نوفمبر 154١‏ يحلل بدوى مشكلة 
الموت وينكر على المسيحية إدراك الموت إدراكاً حقيقياً , ذلك أن نظرتها للموت 
بوصفه شرا جعلتها تنظر إليه على أنه منضاد للحياة. ولکی تكون النظرة للموت 
صحيحة يجب أن نجعل الموت جزءاً من العياة. وهذا ما فعلته فلسفة الحياة؛ 
خصوصاً عند أشهر ممثليها من الا لمانء نعنى نيتشه وزمل. فقد قال نيتشه: «حذار 
أن تقول إن الموت مضاد للحياة». إن نيتشه هنا يمثل خطوة فى تفكير بدوى فى 
مشكلة الوت. ۱ ۱ 

ونفس الأمر نجده فى رسالة بدوی للدکتوراة عن (الزمان الوجودی) - وهو ما 
يمثل بالنسبه له ٍنجازه الفلسفی - ففى القسم الثانی من کتابه یتناول بدوی الوجود 
الناقص مؤكداً Yo‏ وجود الا بالزمان: والزمان سر التناهى» فكل وجود لفناء». 
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فالوجود نوعان: فیزیانی وذاتی؛ الثانی وجود الذات الفردة. والاول JS‏ ما عدا الذات, 
سواء آکان GIS‏ واعية ام كان أشياء. فالوجود الذاتی وجود مستقل بنفسه فى عزلة 
تامة - من She‏ الطبيعة - عن کل وجود للفیر. ویری أن الفکر الحديث صراع بين 
الذات والوضوع من أجل تحرر الأول من الثانی؛ صراع بلغ آوجه فى الثالية الالانية 
التی كاد أن يتم على يديها هذا التحرر. ولکنها - بدلا من تؤكيد الذات الفردیة - 
استبدلت بها ذاتاً كلية مطلقة كما عند هيجلء وسارکیرکجورد خطوة أخرى فى هذا 
السنبیل, ولكن نحو توكيد الذات الفردية وتلاه نيتشه - وهو ما يهمنا - فتقدم فى 
طريق الذاتية الفردة بسرعة أكبر. ولکنهما لم ينتهيا - فى الواقع - إلى تأكيد الذات 
المفردة بالمعنى الوجودى الخالص, نظراً لتأثر كليهما بنزعات غير وجودية. فالأول 
cals‏ تفكيره نزعة دينية مما جعل نظرته مشوية بصبغة تقويمية ظاهرة منذ البداية. 
وطابع التقويم هذا نجده كذلك عند نيتشه وبشكل أكثر صراحة ووضوحاً . فإنه حينما 
يتحدث عن الذات الفردة؛ إنما يفكر دائماً فى الإنسان الاعلی, ولذا غلب عليه هذا 
التفكير, فلم يظفرء أو لم يأتناء بنظرة فى وجود الذات المفردة من حيث طبيعتها فى 
الوجود. لا من حيث ما يجب أن تفعله لتبلغ كمالها وتحقق علاءها بذاتها فوق بقية 
الذوات الأخرى. فضلاً عن هذا فإن كليهما لم يقم مذهباً واضح المعالم على أساس 
وجود الذات المفردة»( gay‏ ماسعى إليه بدوى فى عمله هذا . 

۱ نبتشه - إذن - خطوة فى اتجاه بدوی الفلسفی, يضم الاساس ویکمل بدوی‎ fies 
عن نیتشه التی‎ GUS البنا.. هنا تختلف لفة بدوی التحليلية النقدية عن لغته فى‎ 
حماساً بموضوعه‎ pags یختلط فیها الادب بالفلسفة حتی نظنه شاعراً‎ 

يقدم لنا بدوی فى هذا القسم من کتابه «الزمان الوجودی» لوحة مقولات جدیدة؛ 
مقولات العاطفة ومقولات الإرادةء ومنها (الخطر) فالقولة الاولی للارادة هي الخطر 
أو الخاطرة: الخطر بوصفه صفة للوجود, والخاطرة بوصفها Shad‏ لمن یتعلق بهذه 
الصفة. وهذا ما آدرکه نیتشه تمام الادراك فجعل الارادة فى اصلها ارادة الخطر؛ 
وعنده أن الحياة ‏ بوجه عام معناها الوجود فى خطر... ولا یقتصر نیتشه على 
توکید ضرورة الخطر بالنسبة للارادة وحدها . بل وایضناً بالنسبة إلى العرفة.(۱*) 
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وینطلق بدوی من نيتشه إلى تحلیل مقولة الخطر تحلیلاً وجودیاً فى إطار مذهبه 
الفلسفی الوجودی. 

لعلنا الآن ميزنا بين عاملين أساسيين فى تعامل بدوی مع نیتشه. الأول هو نیتشه 
الفيلسوف المفكر الداعية صاحب الرسالة التى تبشر بالانسان التفوق المتاز الذى 
وجد فيه بدوى تعبيراً عن ذاته فى كتابه عن «نیتشه». والثانی هو تعامل بدوى مع 
آفکار نيتشه من أجل صياغة مذهبه الوجودی الذی ظهر فى «الزمان الوجودی». 
والذی توقف اهتمامه به فى کتابه «دراسات فى الفلسفة الوجودية» الذی یقدم فيه 
بدوی خلاصة مذهبه الوجودی, والذی لم یخصص فيه دراسة عن فیلسوفه الذی 
أصدر عنه آول کتبه. معنی ذلك بالنسبة لنا ‏ أن هناك مجالین آراد من خلالهما 
بدوی تحقیق GIS‏ وتاکید امتیازه: الأول هو الدعوة السياسية والثانی هو الفکر 
وتأسيس آلذهب الفلسفی. وکان نیتشه فى كلا المجالين هو نقطة الانطلاق. ویتچلی 
توجه بدوی الفلسفی, والذی لا يظهر الا عرضاً فى کتابات بدوی, وهی - بلفة ما بعد 
الحداثة ‏ المسكوت عنه فی خطاب بدوی الفلسفی. 

یستشهد بدوی (فی کتابه شوبنهور ) بآراء نیتشه وهو یتحدث عن سمو الفکر 
العقلی؛ فالفکر الذى يكرس نفسه للالهام الفکری الفلسفی لا يبقى مجالاً فیها لای 
إلهام سیاسی, فخلیق به إذن ‏ أن يدع السياسة والحزبية. ويبين دور كل من الفکر 
تجاه الدولة والدولة تجاه المفكر - ومع هذا وقبله - على المفكر ألايتردد لحظة واحدة 
فى أن يأخذ مكاته وسط الصفوف فى الجبهة حين يرى وطنه فى خطر حقيقى: فهذا 
واجب أولى لا صلة له بالسياسة. وعلى الدولة أن تدع المفكر وشأثه. ففى اهتمام 
' الدولة بالفلسفة خطر على الفلسفة مابعده خطر. وما یسمی «حماية الدولة للفلسفةء 
هو فى الواقع حكم عليها بالإعدام: GY‏ الفيلسوف سيصير ‏ حينئذ - عبداً من عبيد. 
الدولة يأتمر بامرها ويفكر لحسابها وعلى النحو الذى تهواه فيجعل الدولة فوق الحق. 
٠‏ أى يقضى على كل فلسفة. فالدولة مصدر ثبات, وأبغض شىء بالنسبة لها التغير 
والصيرورة. فستكون إذن عدوة عنيدة لكل جدة فى. الفكرء أى أنها ستكون خصماً 
لطبيعة الفلسفة نفسها وجوهرها الحقيقى.0") 
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بفسر لنا بدوی ذلك على ضوء فلسفة نيتشه»ء فالدولة لا تحمی من الفلسفة الا 
قليلة الخطر, السالة, أى آنها لا تحمی الا أحطها وآدناها وأجدرها بان لا تسمی ٠‏ 
باسم الفلسفة, GY‏ الفلسفة الحقة هی الفلسفة الخطرة. هی تلك التی «تؤذى. 
وتجرح, ومعنی هذا آنها تحمی الفلسفة الوضيعة وتعمل على القضاء على الفلسفة 
الممتازة. وهذا أشد خطر یمکن أن تتعرض له. والسبب فى ذلك كما يرى بدوی أن 
الدولة لا يمكن أن تعيش إلا على طائفة من المبادئ السهلة العامة الشعبيةء ولاتسمع 
بالخروج عليها أو تعمقها والبحث فيما وراءها. ويستشهد بقول نيتشه: «إن الفيلسوف 
الذی یرضی لنفسه أن يكون فيلسوف الدولة يجب أن يرضى لنفسه ایضاً أن ينظر 
إليه باعتباره أنه أنكر على نفسه (حق البحث) فى الحقيقه کلهاء وبكل ما تحتوى عليه 
من أسرار. كما أن الدولة إذا جعلت لنفسها (فلسفة رسمية) فسيكون لها وحدها 
الحق فى اختیارها. ای أن الدولة ستضع نفسها موضع الحاكم الذى يستطيع أن 
يميز بين الفلسفة الجيدة والفلسفة الرديئة. ومتى كانت الدولة قادرة على شیء من 
هذا! إنها لا يمكن أن تخنتار. حتى لو سلمنا بان فى مقدورها التمييزء الا تلك التى 
تلائمها وتتفق مع الاغراض التى تتوخاهاء سواء أكانت هی الجيدة أم كانت الرديتة. 
فلا يعنيها من هذا Ae gat‏ 

إن هذا الفهم لقضية السلطة. وهی مشكلة فلسفيةء ازداد الاهتمام به خالياً. 
خاصة لدى ميشيل فوكي شغلت تفكير فيلسوفئًا منذ فترة مبكرة من حياتهء وتناولها 
فى كتابة عن شنوبنهور الصادر عام 1147 انطلاقاً من رؤية نيتشه للعلاقة بين 
الفیلسوف والدولة. ولعل قضية استقلال المفكر عن الدولة - وهی مسالة صعبة بحيث 
إن أشد المفكرين معارضة للدولة انطووا تحت سيطرتها بشكل أو بآخر- أقول ريما 
كانت هذه القضية وعدم حسمها هی السبب الرئيسى فى غرية ووحدة وعزلة مفکرنا 
الكبير. الذى علينا أن نذكره بما كتبه «إن المفكر يجب إلا يتردد لحظة واحدة فى أن 
یاخذ مكانه وسط الصفوف فى الجبهةء حين یری وطنه فى خطر حقيقى: فهذا واجب 
أولى لا صلة له بالسياسة».(*۶) 
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بدوی وشبنجلر 


د.منی يوسف 


عنی د ا و ی و سای 
الاوروبی حول عدد من فلاسفة الفرب من, بینهم الفیلسوف الألمانى شبنجلر الذی 
كان GUS)‏ «تدهور الغرب» Der 8 Abendlondes‏ صدی کبیر فى 
آوروبا وقت صدوره فى بدایات القرن العشرین, حتی أنه صنف کاعظم مؤلف صدر 
فى النصف الأول من هذا القرن. حيث یعالج الکتاب جمیم مواضیم الحضارات 
الإضدانية وانجازاتها من فن وعلم وفلسفة ومذاهب وأديان. وذلك فى کل الحضارات 
التی آنشاها العقل البشری, وذلك منذ بدء الخليقة وحتى صدور هذا الکتاپ, 
ویتضمن الکتاب معلومات غزيرة حول هذه الحضارات. ومنجزاتهاء وکثیرا من 
التفاصيل عن هذه الحضارات. مما يفسر كبر حجم الکتاب الذی يبلغ مجموع 
| صفحانه فى الترجمة العريية له ألف وستمائة صفحة من القطم الكبيرء ويحتوى 
جزؤه الأول على اثنى عشر Sead‏ وجزؤه الثانى على ثلاثة عشر فصلا. 

يتضمن الكتاب العديد من الأقكار حول نشاة الحضارة وتطورها وانهيارهاء 
ومظاهر هذه الحضارات وخصوصيتهاء كما يحوى أيضا الكثير من الأمثلة حول 
الاقکار المطروحة فى الكتاب وتطبيقاتها على الحضارات المختلفة على مر العصور 
واختلاف الحضارات, ٠‏ ۱ 

ویری شبنجر أن آفکاره تعد ثورة كوبرنيقية فى فلسفة التاریخ بحيث یرفض 
التفسیرات السابقة عليه للتاریخ ویقدم لها تفسیرا جدیدا. يرى فيه أن الحضارات 
هى مجموعة من الدوائر المفلقة. كل حضارة مستقلة بنفسها تبدا ونت 
- روح أولية خاصة بهاء ثم تموت وتنهار بعد أن تستنفد هذه الروح قدراتهاء وتحقق 
ما تستطیم تحقيقه من منجز حضاری؛ سوا oy REE‏ 
أو الفکر أو الدين أو الفن, ونستطیم أن نلمح طبيعة هذه الروح الخاصة بالحضارة 
فى کل منجز من منجزاتها. فالبنا: فى العضارة العربية مثلا یتفق مع روح الدين 
الاسلامی, والفن التشکیلی الذى یتبدی فى رسومبات الجوامع یتفق مع الدین 
الإسلانى وكل ذلك يتفق مع روح الشعر العربی الإسلامس. > أى أننا نستطیم أن نری 
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الروح العربية الاسلامية واضحة فى کل المنجزات الحضارية التى خلفتها هذه 
الحضارة. وما يقال عن الحضارة العربية الإسلامية يقال عن غیرها من الحضارات 
سواه كانت قديمة أو حديثةء فى الشرق أو فى الغرب. 

وعندما يعرض د. بدوى لأفكار شبنجلر عن «تدهور الغرب» يتفاعل مع هذه 
الأفكار التى يبدو متأثرا بهاء فهو يرى أن أفكار شبنجلر عن الحضارات تعد . 
بالفعل ثورة كويرنيقية لو قارناها بفلسفات التاريخ السابقة عليه وتحت عنوان الثورة 
الكوپرنيقية يتحدث عن التاريخ والطبيعة كما رآه شبنجلر: فالطبيعة مجموعة من 
المقائق» بينما التاریخ مجموعة من الوقانم. والطبيعة ثابتة متكررة الحدوث. بينما 
التاريخ متحرك ولا يكرر وقائعه فهی دائما متغيرة. ويتميز عرض الأفكار الخاصة 
بالتاريخ والطبيعة والتجربة الحية والتجرية الآلية بان د. بدوى لا يكتفى بعرضه 
لأفكار شبنحلر فقطء بل يعرض لأفكار غيره من الفلاسفة الذين قدموا أراء حول هذه 
الأفكار من قبل. فهو يعرض لاراء كل من دريس ويرجسون عن المذهب الحيوى مما 
يعطى للقارئ فرصة للمقارنة بين الأفكار. كذلك يعرض لأفكار دلتای ومذهبه فى 
العلوم الروحية؛ هو لا یففل الحديث عن هيجل عندما يتحدث من فكرة المصیر, بل 
إنه يتتبع هذه الفكرة منذ نشأتها عند اليونان ثم عند شلر وهیلدران أو هيجل 
ونيتشه وزمل, ثم يعرض بعد ذلك لراى شبنجلر حول فكرة المصير والحقيقة إن هذه 
الطريقة فى تناول الفكرة تساعد فى وضع الفكرة الرئيسية التى يتناولها المؤلف فى 
إطارها التاریخی, فالفكرة ليست جديدة ولكن النظرة إليها تختلف بلختلاف , 
المدارس الفلسفية التى تناولتها. 

فالفكر اليونائى القديم مجد المصير ورفعه إلى مرتبة الالهة. GY‏ الالهة أنقسهم 
حاضمون للمصير. ثم لعبت هذه الفكرة من بعد دورا خطيرا عند الرواقيين الذين 
حاواوا أن يوحدوا بين المصير و العقل باعتبار أن المصير هو العقل الكوني؛ وجات 
المسيحية من بعد فحاوات أن تحد من سلطان المصير, OY‏ المسيحية تمجد بتوع 
خاص فكرة العرية سواء بالنسبة إلى الله لى بالنسبة إلى الفرد. ولهذا قالت بعكس 
ما قالت به الروح اليونانية, إن الله فوق المصيرء أما قوى المصير الموجودة فى 
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الكواكب فانها شیاطین في أدنى المراتب. وفی عصر النهضة, استعادت فکرة 
المصیر ما كان لها من مكانة من قبل وارتبطت بالتتجیم. فقال فلاسفة عصر 
النهضه: إن Ube‏ الکواکب التی يولد فیها الانسان لا تعين کل دقيقة فى حیاته تعبین 
ضرورة آليةء وانما هى تحدد الخط الرئیسی الذی عليه تسیر حياة الفرد. و فى 
القرن التاسم عشر - حیث أخذت فلسفة التاریخ وضهها وأصبح للتاریخ كيان فى 
مقابل الطبيعة - عادت فكرة المصیر لتحتل المكانة الأولىء وظهرت العناية بهذه 
الفكرة عند شاعرین فى هذا القرن هما شلر وهیلاران اللذین تاثرا بفكرة المصیر 
عند المسيحية؛ وقد تأثر هیجل بفكرة المصیر عند هیلدرلن حیث شغل هیجل بفكرة 
المصير فى بداية Glam‏ وحاول التوفیق بين فكرة المصیر اليونانية وفكرة المصیر 
المسيحيةء وتظهر فكرة «حب المصیر» فى أعلى صورها لدی نیتشه «فحب المصیر» 
عنده هو أن یجعل الانسان قوله «نعم» للوجود — كما هو- وقوله «نعم» للوجود — كما 
يريده هو - شيئًا واحداء أى أن يوحد بين إرادته وإرادة الوجود حتی یکون جوهر 
الاثنين واحدا. 

ويأتى القرن العشرون لتصبح فكرة المصير من العمد الرئيسية التى تقوم عليها 
فلسفة التاريخ» حيث عالجها الفيلسوف الألمانى زمل فى كتابه «نظرة فى الحياة» 
حيث يرى أن المصير ليس قوة مطلقة السيطرة كل الإطلاق يخضع لها الإنسان 
خضوعا LAG‏ ؛ فلا يكؤن موقفه بإزائها غير موقف سلبى خالص, وإنما المصير 
يحد من سلطة الذات أو الفرد. فلابد من تعاون وثيق بين المصير من ناحية؛ والفرد 
من ناحية أخرى. 

هكذا يستعرض د. بدوى تاريخ فكرة المصير قبل أن يعرض لنفس الفكرة لدى 
شبنجلر الذى أكد على التعارض بين فكرة المصير ومبدأ العليةء وأخذ على السابقين 
جميعا أنهم لم يعترفوا بهذا التعارض اعترافا قويا واضحا . والمتأمل لهذا الجزء 
من كتاب د. بدوى عن شبنجلر ‏ وهو الجزء الأول من كتابه الذى قسمه إلى ثلاثة 
اجزاء- يتبين أن د. بدوى pial‏ بان يضع أفكار شبنجلر فئ سياقها التاريخى 
فالمثال السابق عن فكرة المصير يوضع لنا منهجه فى معالجة الافکار. الذى یتضع 
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فى التتبع التاریخی للفكرة وذلك حتی یبین للقارئ تطور الفكرة, والجدید الذی قدمه 
Li‏ الفیلسوف الذی بتناوله بالدراسة. والحقيقة أن هذه الطريقة فى دراسة الافکار 
تفید القارئ العادی وأيضا الباحث المتخصص فى فهم الفیلسوف الذی يقرأ عنه أو 
بدرسه. 

وفی الجزء الثانی من الکتاب الذى یعنونه د. بدوی ب «روح الحضارة» یطرح 
الافکار الاساسية لقلسفة التاریخ, هذه الافکار التی يبدؤها شبنجلر أولا بنقده لآراء 
السابقین عليه فى کتابه تدهور الفرب. حيث یرفض شبنجلر التقسیم الثلافی من 
قدیم ووسيط وحديث؛ وهو التقسیم الذی قال به معظم فلاسفة التاریخ السابقون 
tule‏ والذی ظهرت فيه الحضارات القديمة باهتة بجوار الحضارات الحديثة, تلك 
الحضارات التی أخذت مساحة كبيرة من الزمن فى تاريخ الانسان, يأتى فیلسوف 
التاريخ الأوروبی ليضعها فى مکان صغیر من تاريخ العالم» ویعلی من شأن حضارته 
التی تأخذ من هيز الزمن قدرا ضئیلا لا یتعدی المئات من السنین, بینما یولی 
الحضارات التی آخذت فى تحققها آلافا من السنین قدرا ضئیلا من الاهتمام. لا 
یوافق شبنجلر على هذا الظلم للحضارات القدیمة ویری أن کل حضارة فى تاريخ 
الانسان, لابد وأن تأخذ وضعها كاملا على خريطة تاريخ الانسان, فهی حضارات 
كان لها منجزاتها الخاصة وروحها الخاصة التي لا نستطیع أن نستبعدها فى زاوية 
بعيدة, بل نجلها زنضعها فى موضعها الصجيح. ۱ 

والحقيقة أن د. بدوی وهو یعرض لهذه الجزئية من آراء فى فلسفة التاریخ نجده 
متحمسا لهذا الرأى: ومعه كل الحق فى تحمسه هذا. فالغرور الذی انتاب فلاسفة 
التاریخ الاوروبیین وغیرهم من فلاسفة التاریخ جعلهم یضعون الحضارة الاوروپية فى 
المرکز من تاريخ الانسان, وهذا يعد ظلما لكل الحضارات التی سبقت الحضارة 
الأوروبية الحديثة, سواء كانت حضارات شرقية قديمةء أو حضارة البونان والرومان, 
أو حضارات العصر الوسيط كما يسمونهاء Lay‏ فيها الحضارة العربية الإسلامية, 
التى كان لها دور كبير فى إحياء العلوم وبزوغ عصر النهضة فى أوروياء والذى 
اعتمد إلى حد كبير على العلوم العربية الإسلامية, التى كان بها خلاصة العلوم 
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dar pall‏ والفارسية واليونانية أيضاء فکانت بذكك الجسر الذی عبر عليه الانسان 
الأوروبى من عصور الظلام والتخلف إلى عصر النور والعلم والتقدم. الذى انتشر 
بعد ذلك فى كل دول آوروبا التى حملت مشعل الحضارة بعد أن سقط من العرب فى 
الأندلس. 

إذا كان شبنجلر قد بدأ كتابه «تدهور الفرب» بعرضه للآراء السابقة عليه ونقده 
لهذه الآراء.فإن د..بدوی يبدأ عرضه لآراء شبنجلر بذ “. الفكرة الاساسية فى فلسفة 
شبنجلر وهی فكرة الروح الأولية أو الظاهرة الأوليةء والحقيقة أن شبنجلر يستقى 
هذه الفكرة أساسا من الشاعر الالمانی جيته وهو يذكر هذا صراحة فى كتابه 
«تدهور الفرپ» فهذه الفكرة من أعمق الأفكار التى اكتشفها جيته بوجدانه المرهف 
فى سياق التاریخ» فقد رای فى أنواع النبات المختلفة مظاهر عديدة ورموزا متنوعة 
لشىء واحد هو النبتة الاولية. كما رأى فى ورقة الشجرة الصورة الأولية لكل 
الاعضاء النباتية, ثم اتخذ من هذه الظاهرة التى شاهدها فى النبات رمرا للوجود 
العضوى الحى کله,(۱) فقال إن هذا القانون نفسه ينطبق على جميع الكائنات الحية. 
وذلك فى الرسالة التى بعث بها إلى هردر معلنا اكتشافه الجديد لقد أخذ شبنجار 
هذه الفكرة (الروح الأولية أو الظاهرة الأولية) وطبقها على السضارات, فهو يرى أن 
التاريخ «دراما تتألف من عدد من حضارات جبارةء تنبجس کل حضارة منها بقوة 
بدائية من ترية الإقليم الام حيث تبقى مشنودة إليه برسوخ وثبات. طيلة دورة 
حیاتها. وتطبع كل واحدة منها مادتها وجنسها البشرى وصورتها الخاصة بطابعها 
. ولكل واحدة من هذه الحضارات فكرتها وعواطفها وانفعالاتها الخاصة وإرادتها 
وشعورها وموتها الخاص بها. وهنا يوجد ‏ حقا ‏ ألوان وأضواء وحركات لم 
تكتشفها أية عين فكرية بعد. وهنا تزدهر الحضارات والشعوب واللفات والحقائق 
والآلهة والأصقاع وتهدم وتشيخء شانها فى ذلك شان اشجار البلوط والصنوير 
والزهر والاوراق, لكنه لا يوجد جنس بشرى يهرم ويشيخ. 

إن لكل حضارة إمكاناتها الجديدة الخاصة بها للتعبير عن ذاتهاء هذا التعبير 
الذى ينشاً وينضج وينحلء ولن يعود أبدا». 


۹ 


هذه الفكرة ‏ فكرة الروح الأولية التى تمیز کل حضارة من الحضارات على حدة 
- يذكرها شبنجلر فى عدة مواضم من کتابه «تدهور الغرب» مؤكدا علیها وشارها 
لها. موضحا كيف نتمیز - مثلا - الموسیقی فى کل حضارة من الحضارات عن 
الحضارة الاخری, بما یکشف عن الروح الاولية لهذه الحضارة أو تلك . كيف تکشف 
أيضا طريقة البناء وطرز المعمار فى کل حضارة عن روحها الأولية , وکما یفصل 
شبنجلر فى شرحه للروح الاولية لدی کل حضارة يذكر د. بدوی فى کتابه عن 
شبنجلر كيف وجدت هذه الفكرة آولا عند جيته وکیف استقاها شبنجلر منه. حيث 
یعترف شبنجلر فى GES‏ «تدهور الفرب» بتأثیر كل من جیته ونيتشه علیه() فهو 
يرى أن لجیته فلسفة من الطراز الاول. وموقفه بالنسبة إلى كنت کموقف آفلاطون 
پالنسبة إلى أرسطوء فأفلاطون وجیته یمثلان فلسفة الصيرورة والوجود الحی. بینما 
آرسطو وکنت یمثلان فلسفة الثبات والوجود الالی المتحجر, الاولان یعتمدان على 
الوجدان, Lal‏ الاخران فعلی التحلیل والعقل(")ء. 

شبنجلر هن وفقا لرأى د. بدوی - فیلسوف حدس یعتمد على الوجذان, فهو 
آقرب للشاعر Sly‏ لیس الشاعر الذی یلقی أبياتا من الشعر بل هو آقرب للشاعر في 
تأمله واحساسه بالطبيعة من حوله , هو لا يتأمل فى الطبيعة فقطء ولکنه ایضا یتأمل 
فى التاریخ ویحاول أن یستقی من تأمله للطبيعة والتاریخ آوجه الشبه بينهماء ولذلك 
كان التقاژه الفکری والروحی« بالشاعر الالمانی جوته الذى كان للوجدان خنده 
مكانة Lille‏ ویبدو أن جيته كان له تأثیر کبیر على بعض الفلاسفة الألمان الذين كان 
يدخل فى حوار معهم. وهذا ما يذكره هردر آیضا والذى تبادل مع جوته الكثير من 
الرسائل حول موضوعات فلسفية عديدة. هل هذا يشكل الروح الخاصة بالحضارة 
الالمانية. والتى تجعل مفكريها يتناولون بعض الموضوعات بروح واحدة. فعلى الرغم 
من عدم معاصرة شبنجلر لجیته, إلا أنه تأثر به فى أفكاره هل يشكل هذا خطا 
متصلا للروح الالمانیة؟ 

لقد كان شبنجلر يرفض فكرة التواصل بين الحضارات: حيث يرى أن لكل ' 
حضارة خصوصيتها التى تشكلها روحها الأولية كما ذكرنا من قبل, ولكن هذا 


tV. 


الانقطاع لا ینطبق على الحضارة الواحدة فاللاحق فیها يتأثر بالسابق, وذلك GY‏ 
نشا فى نفس المناخ متأثرا بروحه الحضارية الخاصة, وهذا يبدو واضها فى تأثر 
افکار شبنجلر بكل من جيته ونیتشه. 

والسژال الآن هل یوافق د. بدوی شبنجلر على القطيعة بين الحضارات المختلفة . 
أم یتفق معه فى أن لكل حضارة خصوصیتها التى تشکلها روحها LAY!‏ وتجعلها 
بمثابة الجزيرة المنعزلة عن باقی الحضارات؟ ۱ 

الحقيقة أن بدوی فى هذا الجزء من کتابه والذی عنونه بدروح الحضارة» یعرض 
لافکار شبنجلر عن الحضارة bay‏ من فكرته عن الروح الأولية وفكرته عن التشكل 
الکاذب. التى تكرس أيضا لفكرة خصوصية الحمضارة: وتفسر التشابه الذى نراه 
. أحيانا بين حضارة سابقة وأخرى لاحقة بان هذا يحدث فقط فى بداية ظهور 
الحضارة الجديدة حتى تقف على أقدامهاء فنجدها تتخلص من كل ما أخذته من 
. الحضارة القديمة أو تشكله وفقا لروحها الخاصة؛ هو يعرضن لأفكار شبنجلر دون أن 
يبدى al,‏ الخاص فى هذه الأفكار أو يعقد بعض المقارنات بينه وبين غيره من 
الفلاسفة كما فعل وهو يعرض للجزء الأول من كتابه الذى عنونه بالثورة الكوبرنيقية, 
وهذا لا يقلل من قيمة الكتاب الذى ظهر فى وقت لم تظهر فيه أية معلومة عن 
شبنجلر فى الكتابات العربيةء سوى ترجمة لكتاب شبنجلر «الأعوام الحاسمة» حيث 
ظهر هذا الكتاب فى هام ١۱۹۳ء‏ وهو كما نعرف لا يعتبر الكتاب الرئيسى , 
لشبنجار, وجاء كتاب د. بدوى عن شبنجار عارضا GLY‏ وأفكاره فى كتابه الرئيسى 
«تدهور آلفرب» وهو ما كان يفتقده القارئ والدارس العربى وذلك فى عام NAB‏ 
وقد كان هذا الكتاب هى المرجع بعد ذلك لكل من د. أحمد محمود صبحى الذى 
أفرد فصلاً عن شبنجلرفی كتابه «فى فلسفة التاريخ» كما ظهر بعد ذلك مقال عن 
شبنجلر فى مجلة (تراث الإنسانية) فى السنتينيات من هذا القرن, وبذكك يكون كتاب 
د. بدوى هو أول كتاب يعرض لفلسفة شبنجلر موصلا أفكاره للقارئ العربي. 

الميزةالثانية للكتاب هو أنه يحتوى فى نهايته على ببليوجرافية شارحة لكل 
مؤلفات شبنجار, عناوينها وتواریخ صدورهاء حرص فيها د. بدوى على أن يرتبها 


تاریخیا من أول مؤلف له عن هیرقلیطس سنة ۱٩۰۶‏ وحتی آخر مژلف له وهو إجابة 
عن سؤال وجه له عن «هل السلام العالمی ممکن»؟ ونشر سنة ۰۱٩۳۱‏ وهذه المولفات 
ھی اتنا عشرمولفا ما بين کتب ومقالات نلحظ من عناوینها اهتمامه بالتاريغ 
والسياسة والشعر والقصة والصياغة. وغیرها من المعارف الإنسانية؛ التی تبدو كلها 
فى کتابه الاساسی: تدهور الفرب» الذى يعد صورة یعرض فیها لكل اهتمامات 
الانسبان من فن , علومء وثقافةء وسياسةء وبناء ۰ وموسيقى:ء والذی یکشف عن 
فیلسوف للتاریخ یهتم بکل ما آنجزه الانسان فى تاریخه الطویل معطیا لكل حضارة 
أهميتها من التاریخ الإنسانى. 

فكان د. بدوى كان له بهذا الكتاب فضل السبق فى عرض هذا الفيلسوف على 
. القاری والدارس العربی عرضا أمينا دون تدخل منه إلا فى بعض الاحیان, مشيرا 
إلى مقارنة بينه وبين غيره من الفلاسفة السابقين عليه أو المعاصرين له حول فكرة 
من الأفكار التى یطرحهاء ويذلك تبدى أهمية هذا الكتاب فى كونه أول كتاب يتعرض 
بالدراسة لشبنجلر فى اللفة العربية ویساعد الباحث المتعمق فى الوصول إلى مفاتيح 
فهم هذا الفيلسوف . 

يقع الكتاب فى ۲۶۳ صفحة من القطم الصفير وهو منشور بالقاهرة سنة ۱۹۶۰. 
«الوجود نسيج ااضداد ومحور الأضداد الصيرورة والثبات؛ فاذا ساد الثبات كان 
الوجود هى الطبيعةء وإذا سادت الصيرورة كان الوجود هو التاریخ» 


«الحياة وقائم وأحداث, أما الموت فمعارف وحقائق... والطبيعة مجموع حقائق: 
بينما التاریخ تيار وقائع». 


«الاتجاه هو الزمان GY‏ الاتجاه معناه استحالة الاعادة واستحالة الإعادة حد 
الزمان». . 

« الطبيعة سياقها القانون ورمزها الامتدادء بينما التاریخ سياقه المصير ورمزه 
الاتجاه, المكان ‏ إذن ‏ من شان الطبيعة, اما الزمان فمن شان التاريخ.» 


VY. 


«الطبيعة والتاریخ هما الإمكانيتان النهائیتان لتنظیم الوجود المحیط بنا فى صورة 
کونیه» 

«عرض المذهب الحیوی عند برجسون ودریس ماهية الحياة إذن فى المتتابع 
والمدة. أى فى الزمان. اما المادة فما هيتها المکان » 

الميزة الثالثة تبنی بدوی لافکاره وتطییقها على الحضارة العربية الإسلامية. 


ود 


الهوامش: 


4« آسوالد شینجر : apa‏ الحضارة Mp pl‏ ترجمة أحمد الشيباني» متشورات دار مکتبة الحياة. 
As‏ - تدهور الغرب. Sl ks‏ موجه Whee gl‏ 
۳ - شبنجلر ds‏ بدوى مرجم سایق من VV‏ 


الفسم الرایع 
فى الادب والسيرة 


رحله الحور والنور 
(عبد الرحمن بدوی يتحدث عن نفسه) 


اشداد 
a‏ خسن we‏ فهیم 
باحث انثروبونوجی 


«ارغلوا... انظلفوا أبها الرحالة. فانتم الآن غير الأشخاص 
عند بدء الرحلة". 
ت.س الپوت (۱۸۸۸- ۱۹۱۵) 


من حين لآخرء أقضى بعض الوقت مع الفلاسفة القدامی والعاصرین أقرأ 
مختارات من اعمالهم. وأتأمل الکثیر من أفكارهم رابطاً بين الفکر وشخصية 
صاحبه؛ وواصلاً بين أحوال زمانه ومسار رحلة Glin‏ فالحياة - عندی - Ua)‏ 
والرحلة حركة وسفر, والحركة فعل وتاريخ, والتاریخ آفکار واحداث نعیشها عبر 
الزمان والکان. وإذا كان البشر من خلق الله. فالفکر والحدث هما من صنم 
الانسان. 

وعن كلمة الرحلة ذاتهاء أوضع آنها كثيراً ما تستخدم - مجازاً - لتعکس أو 
تصف حال النقلة النوعية التی تحدث للأفراد فى حیاتهم بصفة عامة أو فى فکرهم 
بصفة خاصة. لذا توصف السیر الذاتية بأنها «رحلة عمر»» وما الاعمال الفلسفية إلا 
نتاج Ua,‏ الفکر والتأمل. كما أن النظریات العلمية فى أيضاً حصيلة الشاهدة 
والتجربة. وکما تکون الرحلة واقعية حیث يقوم بها الرحالة فعلاً على أرض الوأقم ۱ 
متنقلاً ببدنه من مکان لآخرء معايناً لما يراه وواصفاً لا بشعر ody‏ يمكن للرحلة أن 
تكون خيالية أيضاً ففى الرحلة الخيالية يطلق الفيلسوف أو الأديب أو الشاعر عنان 
تفكيره لينقله بعيداً عن واقعه وزمان عالمه إلى أماكن أخرى وأزمنة متباعدة, 
مستوحيا واقعاً أفضل وحياة أكثر إشراقاًء وسواء كانت الرحلة واقعية ام خيالية 
فقيمتها تكمن فى أنها أكثر المدارس تثقيفاً للإنسان وإثراء لفكره وتأملاته عن نفس , 
وغیره(). 

فى إطار هذا الفهم لعنی وقيمة الرحلة تقدم هذه الورقة إطلالة سریعه على کتاب 
عبد الرحمن بدوی «الحور والنور» باعتباره رحلة مع الذات وعنها("» فهی رحلة یمکن 
٠‏ آن نطلق علیها «الرحلة البدوية» نسبة إلى اسمهء وتشبیهاً له ایضاً بالبدوی الرتحل 
(Mags‏ وعلى أية حال, فقد رأيت فى GUS‏ «الحور والنور» مسار رحلة سجل بدوی 
ووقائعها وتأثیرها من خلال رسائل متبادلة بینه وبين سلوی: السيدة اللبنانية التى 
تمنی أن تکون رفيقة سفرته وشريكة مشاعره. وسواء كانت هذه السيدة شخصية 
حقيقية ام متخیلة Ad‏ أحيت سلوی حوار بدوى مع lS‏ كما أضفت قدراً من الرقة 


۹ عبد الرحمن بدوي‎ Tip 


والدعة - أو الرومانسية بمعنی آخر - على آجواء خطاب الرحلة الذی امتزح فيه 
العقل بالروح, وا مكان بالزمان؛ والنکری الأليمة بالأمل المرتقب. 

وریما كان اختیار رحالتنا لامرأة - فى شخص «الآخر» الذى يتحاور معه = 
تحايلاً وذكاء منه لينقل على لسانها ما لا يريد أن یفصع هو به عن نفسه. فالراة - 
فى رآیی - غالبا ما تكون لديها المقدرة الفائقة على سبر غور روح الرجل والإحساس 
بحقيقة بواطن ذاته أكثر من شعوره - هو - بهما. ولعلنا نعلم جميعا أن المرأة إذا 
ما اتصفت بشخصية موجبة قادرة على التفاعل. فهى تقوم بدور جد عظيم فى تجديد 
وحى المفكر وتشكيل رؤيته لذاته خاصةء والحياة ودوره فيها عامة. وعن الراة 
والفلاسفة, فبقدر ما ينجذبون إليها - إلى حد العشق غالبا والشبق أحياناً - 
فبعضهم ينفرون منهاء وكثيراً ما يخشونها. ونقرأ لشوپنهور - فى هذا الشأن - 
نصيحته بالابتعاد عنها ,9( 

LL,‏ ماکان الامرء فإذا كانت الرسائل المتبادلة بين بدوى وسلوى تفصح عن 
علاقتهما الغرامية العارمةء إلا أن للفلاسفة رأياً فى الحب والزواج: نقرأ لشوبنهور- 
مثلاً - رأيه أن الزواج يبلى الحب ويقضى عليه. وريما أدرك مشاهير الفلاسفة ذلك 
فعزفوا عن الزواج: ون تزوجوا فهم غير سعداء: بل معذبون. ويبدو لى أن الحب عند 
الفلاسفة - على الرغم من فشل معظمهم فى الاستمتاع بأريجه أو جنى ثماره - 
يشكل طاقة عظيمة تتولد معها الأفكار وترتقى بها الشاعر وتعظم الاخاسیس. وقد 
يجد البعض أيشْتَاً فى الحب سبيلاً للهروب - ولو لحين - من جحيم المقلانية. 
بتأویلاتها وتعقیداتها, إلى نعيم الروحانية بيسرها واسترواحها. ویبدو أن بدوى من 
هذا النوع من الفلاسفة الذى يمثل الحب.عندهم طاقة cada‏ أو هكذا أراد أن يشعر 
ويعيش فى (رحلة المور والنور) بعض ذكريات الحب جنبا إلى جنب مع آفاق الفكر . 
وحقيقة الوجود. 

وأنبدأ حديثنا عن الرحلة بتساؤل يطرح نفسه: لماذا الرحيل وإلى أين؟! . 

فيجيب بدوى على ذلك فى أولى رسائله إلى سلوی يخبرها فيها بسفره إلى فرنسا 
لأول مرة مع أنه كان له فى آوروبا من قبل «جولات وما كان أطينها من جولات». على 


حد تعبیره.(*) ولکن ISU‏ فرنسا بالذات الآن؟! يجيب بدوی أنه آراد أن بنتقل ببدنه 
. إلى الکان (ویقصد باریس) الذی سبق له أن انتقل إليه بفکره وروهه؛ «فکما كان . 
للثقافة الألانية اخطر الاثر فى تکونیه الفکری كان أيضا للثقافة الفرنسية آثزها الذی 
لا يقل أهمية. وتوضع سلوی أن اختیار بدوی للذهاب إلى فرنسا- بالذات - برد 
إلى توافق مزاجها الفكرى السائد - حينذاك - والقائم على فلسفة التمرد مع فكره 
. وطابعه الشخصى الذى يجنح دائما إلى التمرد والعصيان .!) ویترای لى أن اختيار 
فرنسا بعد جولات أوروبا كانت سعياً من بدوي إلى وحدة ذاته, ففرنسا - فى- ظئى 
تشكل المعادل الموضوعي للمشاعر الانفعالية والأحاسيس العاطفية الت غالباً ما 
تكون قد كبتت أو حمت - إلى حد ما - بالعقلية الأمانية وكان بدوى أراد أن يمزج 
فى داخله بين أيولى ودیونسیس. 

ورحل بدوى - إذن - إلى مدينة النور (باريس) لینمی لديه هذا النوع من الفكر 
التکامل, واكى يتحقق له ذلك فقد اعد عقله. وشخذ روحه لهذا اللقاء؛ «فلا قيمه - 
عنده -.لای منظر (أو مكان) - بالغة ما بلفت رومته - إلا إذا كان فى الروح 
استعداد لتلقيه. فما AST‏ الذين يرحلون ويشناهدون ولکن ما أقل الذين يفهمون 
ویتاشون».(" ولذا فإن دافع رحلة spall‏ والنور جاء فى إطار رغبة بدوى الوفاء 
بواجب العرفان بالجميل لبعض أهل الفكر والفن والعشق من فرنسا وألمانياء أمثال 
رينان» ورلكةء ورودانء ونبتشه. وفجنرء ولا مارتين الذين أسماهم بشيوخه الروحيين. 
ومن فرط ولائه لهم. وعظيم تأثيرهم عليه. سعى بدوى إليهم مجازاً فى «رحلة حج» 
يزور فيها منازلهم ليتفقد آثارهم ويتجول حيث وطئت أقدامهم"). وهكذا يتضع أنه 
كان لدی بدوى دافع داخلی للرحلة وهو التوق لإثراء فکره؛ واختيار فرنسا بالذات 
كانت ضرورة بالنسبة له لتاصيل تجريته الوجودية اللاحقة. وكان لبدوى - ایضناً - 
دافع خار جى تمثل فى واجبه نحى أساتذة الفكر والأدب والفن. 

وهكذا بدت لنا دوافع عبد الرحمن بدوی للقيام برحلة الهور والنور ولکن من أين 
انطلق ومتی؟! هذا سزال وان لم تبصرنا الرنسائل بإجابة واضحة عیه, فأغلب الظن 
أن الرحیل كان من مصر وفی نهاية الغمسینیات آوریما فى بداية الستینیات!. 
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وییدو أن بدوی اراد - عن عمد - فصل الرطة عن زمانهاء وأن اهتمامه كان 
موجها إلى الذات والکان. ومع ذلك» آعتقد أن توقیت الرحلة والعزم على القیام بها 
قد ارتبط بفترة فى حياة بدوی آراد فیها الهروب من حال مؤسف أغضبه. وواقع اليم 
آزعجه, وفكر مضاد آله إلى الحد الذى جعله يختم رسالته الاولی إلى سلوى - عند 
بده الرحلة - فى عبارة موجزة ولكنها مفعمة بمشاعر الفضب والهزن والؤحدة: 
«أعيش فى وطنی. ووطنى منفاى!. تمرح الدنيا من حولی؛ وكأتى آنا وحدئ الذى 
er gl‏ فربما شعر بدوى وكأنه واقع فى الأسرء فاراد أن يحطم القيد فانطلق فى 
رحلته هذه ليخلو بنفسه طليقة من مصدر الألم ومبعث الحزن, وليمتع بصره بما 
يشاهده. وألا يجهد فكره بالتأويل والتجريد"'. فهل حدث ذلك بالفمل؟! 

فلنبد- إذن - صحبة بدوى فى رحلته التى تضمنت ثلاث محطات بدأها بفرنسا. 
حيث القيام بواجب الزيارة لمشاهدة أساتذته الكبار. ففی رسائله المتعددة إلى 
سلوى- من باريس- قدم بدوى وصفاً Lath,‏ للمنازل التى زارها والأماكن التى 
تفقدهاء والطرق التى طرقهاء كما عرفنا بحكايات وأفكار وأعمال أحبابه من أهل 
الفكر والفن والعشق. ole‏ عرضه شبقاء وأسلوبه ممتعاء ومضمونه جذاباً لا زخر به 
من نکر لمشاعره وأحاسيسه لما أحيته الزيارة من ذكريات. ولقد کشنفت - حقا - 
رسائل باريس المتبادلة بينه ومن سلوى عن جوانب عديدة من ملامع شخصية 
صاحب الرحلة وموجهات فكره. ثم يترك بدوى باريس التى قال إنه بقدر ما ينجذب 
إليها ينفر منها, والتى رأى فيها أرض العفاء., والمدينة التى يقبع الموت فى 
أرجائها9") . وهنا تسام عن طبيعة التفاعل بين بدوی والمكان؛ هل يضفى هو معانی 
على المكان من ذاته؟ أم أن هذا هو واقع المكان فعلاً؟ .ثم يرحل بدوى إلى مزامير 
الطبيعة فى سویسرا عندمااحس بحاجته إلى استرواح أنفاس النعيم على حد 
تعبیره:۳۱) أراد بدوى أيضا أن يستكمل طقوس الزيارة لمشايخه بواجب السعى 
مشاهد شيخه الأكبر نيتشة فى سلزمارياء بوادى الانجادينء وأن يصعد ربوة تريش 
قرب لوتسرن الجميلة ليشعر وكأن روح جنر تبعث من جديد فى ألحان تغنيها 
الطبيعة من حوله. هل يا ترى كانت هذه الألمان تردد فى آذن بدوى فكرة (السوپر 
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مان) الذى یشکل التاریخ ويعيد حرکته بإرادة القوة! 
ولعل هذا یفسر لنا المحطة التالية من رحلة بدوی إلى «دمشق أسيانياً»!*''. وهی 
تسمية تبرز البحث عن الذات الكلية من ناحية, كما تکشف عن سر وقيمة الإبداع 
الجميل الذى نتج عن تزاوج الروح العربية بالروح اللاتينية. قلقد ملكت أسبانيا كل 
قلبهء واستشهر فيها بدوى بهزة جديدة لم يحسها من قبل إذ نبهته - على حد قوله - 
إلى جلال اصوله, فآمن - لأول مرة - بجلال الروح العربية التى أبدعت روائع هذا 
البلد العجيب. أو بالأحرى جددت هذا الإيمان بعد أن كاد يفقده "أ وهكذا يعظم 
تأثير المحطة الأسبانية فى رحلة بدوى على فکره. إذ حدث له تحول من الكراهية 
للروح العربيةء التى كانت مشتركة بینه وبين سلوی, إلى الاعتزاز بها والشعور بقرحة 
الماضى العريقء: وخاصة عندما دخل (طليطلة) بين «مواكب الألوان ومسواكب 
Me glut‏ وريما یکمن هنا- أيضاً- سر توجه بدوى إلى دراسة الفلسفة 
الاسلامية, حضارة ورسالةء فى كتاباته الاخيرة خاصة.(۷) 
هذه المحطات لرحلة الحور والنور وإن اختلفت فى ظاهرها من حيث قصر وطول 
الرحلة فى كل محطة. إلا أن العبرة ليست فى قصر أو امتداد الرحله, وإنما فى 
تأثيرها وعمق تجریتها. وأياما كان الامر فإننا لا نقرا الرحلة فى جزئياتها كوحدات 
منفصلة وإ تما SSR ES‏ لقد بدأ 
بدوى رحلته قلقاًء متوتراء حائراً؛ وساعياً إلى التلقائية والخيال والشاعرية والتحرر 
من ملل الاستغراق فى العقلانية والتجرید ولکنه آنهی رحلته نهاية إيجابية ومثيرة 
اكتشف فيها ضرورة وأهمية العودة إلى الاصل. وأن تحظى الروح العربية فى فكره 
وانتاجه بتقدير Jules‏ - على الأقل - اعتزازه بالثقافتين الألمانية والفرنسية. ولعل من 
الامور التى استوضحتها وأكدتها رسائل باريس وأسبانيا Lae‏ أن الانفتاح على 
الثقافات الأخرى يسمع بفتع النوافذ على الآفاق المعارضة دون أن يستحيل إليها 
محاكاةٌ أواقتفاء»(') وفى هذا الشان Local‏ نجد أن بدوى قد تأثر وتعلم من تجرية 
رلكة الناجحة فى التقاء روحه الجرمانية بعرامة نزعتها الصوفية فى أتاويه الأسرار 
من وراء ضفاف المجهول مع روح باريس اللاتينية بنصاعة إشراقها وتفتحها الزاهر 
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على سطع الحياة. وتجدد الاشارة هنا إلى ارتباط فكرة الاتفتاح الفکری بالهدی لنور 
البقل الذى بعثه رينان عند بدوى فى إطار تمسكه بالرسالة التنويرية التي هى ولا 
شك طريق الستقبل(۳۰) 

واتساقاً مع تحليلنا للدوافع المختلفة لرحلة الحور والنور وتداعياتها فى سبر أغوار 
الوجدان والكشف عن أبعاده وفاعلیته, نجد أنه على امتداد الرحلة - فى فرنسا 
وسويسرا وأسبانيا- يبرز الفن عند بدوى كقيمة کبری. ففی باریس تسطع مظاهر 
تذوقه الفنى الرفیع» وإحساساته المرهفة, ومشاعره المتوقده لرومه الإتقان وجلال 
الإبداع فى أعمال JEU‏ رودان. نرى بدوى أيضا وقد كاد يجثو على ركبتيه فى 
خشوع أمام تمثال فينوس میلو بمتحف اللوفر. وفى سويسرا: ها هو ذا بدوى يبصر 
, مناظرها الطبيعية بروح شاعرية. وتأمل شارد؛ وانبهار بجلال المنظر وعظمته. وفى 
رسائله لسلوى نقرأ له أوصافاً بديعة لكل منظر طبيعى أمعن فيه نظرة» وتأمله بقلبه, 
وتبصره بعقله." وفى أسبانيا عبر بدوى لسلوی عن إعجابه بالموسيقى الأندلسية 
التى «هزت مشاعره وطرب لها وجدانه لما وجده فيها من نعومة تمس الأغوار الباطنية 
برقة eg ling‏ فلقد حدث فى الاندلس تزاوج مبدع بين الروح العربية والروح 
الاسبانبة. الامر الذى اكتشفه بدوى فى رحلته وقدمه كنموذج لرؤعة وإبداعية تلاقى 
الأفكار والخبرات وتفاعلها. 

وهكذا أوضحت الرحلة عن ارتباط الفلسفة بالفن فى التركيبة الفكرية لعبد 
الرحمن بدوی, GLE‏ فى ذلك شأن مشاهير الفلاسفة. ومع أن أحاديث بدوى فى 
رسالته عن جمال الاشیاء التى عاينها قد تناولت - أساساً- الشكل والأبعاد والتلثیر 
إلا أنها - Lead‏ يبدو - لا تكون فى مجموعها منهجاً نقدياً للاعمال الفنية أو تشكل 
نظرية فى علم الجمال کما هو الحال - مثلاً - عند كانت أونيتشه آو سنتياناوغيرهم. 
أعتقد أن الحديث عن الفيلسوف (رلكه) والفنان (رودان) والريط بينهماء وأن للزيارة 
المشتركة لمشاهد كل من الفيلسوف نيتشه والموسيقار جنر على الرغم مسا كان بين 
الاثنين بن مودة بداية ثم جفاء لاحقاً ٠‏ آراد بدوى بهما أن يؤكد الصلة الوثيقة 
والالتقاء الفكرى والروحى بين الفلاسفة والفنانین عامة: ولديه خاصة. Gaull‏ الفنان - 
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كما یتراء ی لى - غالبا ما يعبر عن فلسفته من خلال عمله الفنی؛ وأن الفیلسوف 
كثيراً ما یصوغ فلسفته من وحی فنه الفكرى؛ متمثلاً فى منهج ورژية خاصة بذاته 
وپالعالم كما يراه آو يريده. وأتفق أيضاً مع بدوی فى أن الرسالة التنويرية للفیلسوف 
لا تکتمل إلا بالفن؛ فالفن الذی اعتبره نيتشه ضرورة مكملة dag! abl‏ فيه رلکه 
الخلاص من جزع صخب الحياة خاصة فى المدن الكبرى. 

وکما آپرزت لنا رسائل الرحلة قيمة الفن فى فکر رحالة الصور والنور آوضحت 
أيضاً عشقه للحپ, وأفادتنا - بوعی أو بفیر وعى - بشیء عن مكانة الراة فى Lis‏ 
صاحب الرحلة. فلقد تضمنت رحلته زيارة لقبرة غادة الکامیلیا. وحجاً (باسمه واسم 
لیلی)(۳۹) لاطلال مهد الغرام المتوقد بين ألفونس دی لا مارتین وجولیا شارل: «فما 
أروع زيارة الاطلال فى نفوس العاشقين»"'. فالحب عند بدوی ینبم من الهزن لأن 
الحب - فى رأيه - «أسى على ما فات من شطر للنصفين التکاملین؛ ورجاء حار فى 
العود إلى التکامل من جدید») ويرتبط الحب عنده أيضاً بالجسد. فلجسد المرأة - 
فى نظر وفکر عبد الرحمن بدوی - سر وسحر تغنى فى رسائله بتأثيرهها عليه ويما 
بعثا فى روحه من إحساس فیاض وعواطف ملتهبة جعلته یتمنی عند مثوله أمام 
تمثال «الصنم الخالد» للفنان (رودان) لو كانت سلوی إلى جواره ليتذوقا معأ جمال 
هذا العمل الفنی الرمزی الرائم الذی «یصور امرأة واقفة ورجلاً راکعاً جاثياً على 
رکبتیه یقبل بغنف مركز الإشعاع الجسدی فى الرأة (آی سرتها)».() هل - یاتری 
- تفیدنا رسائل رحلة الحور والنور أن بدوي يرى جمال المرأة فى إغرائها ولیس فى 
عقلها أو مكانتها؟!. 

ولنقف برهه أمام مطلع واحدة من رسائل بدوى إلى سلوى تساط فيها عن حقيقة 
وخصوصية هوية المرأة وصفاتها: ماذا! أأطاف بك مس من الحماقة المالوفة فى بنات 
جنسك؟!» ام هو ما عهدته فيك من افتتان فى الدلال؟. أحقاً- إذن - أن الحماقة 
صفة مالوفة عند المرأةء وان الافتتان وسنلتها الماكرة لاخضاع الرجل, أم هكذا أراد 
بدوى أن يصرح برأيه الشخصى عن بعض صفات المرأة بما فيها التشكك فى 
قدراتها العقلية بما تتساوى فيه مع الرجل. ويبدى أن بدوى قد اتخذ موقفاً من المرأة 
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وشکل نظرته إليها متلثراً فى ذلك بآراء العدید من الفلاسفة والادباء الفرييين أمثال 
شوينهور ونيتشه وجان جاك روسو ومونتى وغيرهم كثيرون. ونقرأ لشوينهور - مثلا 
- رأيه الذى يقول فيه «أنه قد يكون للنساء موهبة عظيمة ولكنها لن تبلغ العبقرية 
لأنهن ذاتيات وكل شىء فيهن شخصی وينظرن إلى الأمور نظرة ذاتية كوسيلة 
لصلحتهن الشخصية».!'') فالتعافل مع المرأة والثقة بها- إذن - لعبة خطرة كما 
فطن نيتشه؛ وأخذاً بهذا الرأى ريما آراد بدوى تجنب هذه اللعبة كلية. 

ويحق لنا أن نتساعل هنا: هل كشفت رسائل الرحلة كل آمور الحب والعاطفة عند. 
بدوى أو أفصحت عن جزء يسير منه؟ هل حقا لا يرى بدوى فى المرأة إلا جسدها 
كما نستشف من رسالته التى حررها إلى سلوى عند زيارته لمهد غرام لامارتين 
وجوليا؟. 

كتب بدوى قائلاً: «ودعت العشرين وشارفت الثلاثين» أى ودعت الفرام الطاهر 
samy‏ واندفعت Ladys‏ منئ فى أتاويه الجسد أصب فى کاس الخيبة المبكرة دماء 
الحواس اللاهثة».!:') ومع مايبدس من ارتباط الخسد بالجنس فى هذه الفقرة. إلا أن : 
الجنس - فى رأيى - لا يحول دون الحبء كما أنة ليس مساوياً بالضرورة للأغلال: 
فالحب مستويات وهو أساس الروحانيات التى قد تصل إلى حد التصوف. 
. وفى ختام حديثنا المختصر عن رحلة الحور والنور وما توصلنا إليه من فهم - 
أولى على الأقل- لمعالم فكر عبد الرحمن بدوى وتوجهات المعرفة لدیه, يواجهنا سؤال 
مهم وملع عن طبيعة شخصية هذا الرجل وأغوار نفسية هذا الرحالة. عن نفسه 
صرح بدوى فن بداية رحلته أنه شخص احترقت أنفاسه بلهيب القلق, وغمر حياته 
الحزن وألم به الهم إلى حد أن تاقت نفسه إلى عبير الموت» الذى رأى فيه شوينهور 
أعظم بركه ونعمة للناس. هذه الشخصية القلقة ذات النفس المتوترة والروح الوثابة 
al,‏ العالم من حولها حزینا لانتصار النفعة على الماطفة وطفيان المادة على 
الروع.ء حزن بدوى على العالم كما حزن على نفسه أيضناء فاضحى مفكراً حزينا 
خشی الناس Sy‏ الابتعاد عنهم. ومع ذلك تراه يدعو سلوی لتحظیم حاجز الخوف ۱ 
من الناس بتحدیهم والتمرد عبهم.۲۱ وریما يكون موقف الخشية مع التحدی قد ' 
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آضفی على شخصيته إحساساً بالتميز والتفرد. مثلما ظن نيتشه فى نفسه أيضاً. 
ومع افتراض وجود صفة الاستعلاء الفكرى فى شخصية عبد الرحمن بدوى إلا أنها 
لا تمحو- مطلقاً - رفافة الحس ورقة الشاعر بداخل نفس هذا الرجل الذى عشق 
الحب. وتغنى بالجمال فى جسد المرأة والطبيعة!'"", ومجد الفن. ولفظ وحشية 
الإنسان وقسوته فى «مهزلة مصارعة الثيران» بأسبانیا TE)‏ 

ولكى تكتمل معالم صورة شخص عبد الرحمن بدوی, فلنتقص معا ماذا رأت 
سلوی فى خصاله, ففى واحدة من رسائلها كتبت سلوی تخاطبه قائله: «أنت الثائر 
على السکون, النازع إلى الحركة والانفعال, الهائم بالتجديد والزوال»!"'". وفى رسالة 
أخرى نقرأ معرفتها به وفهمها لدخائل نفسه وطبيعة مراجهء فتقول له: «أنت الولوع 
بالتناقضات, المحب للمفارقات, GY‏ فيها ذلك الحى الذى ترى فيه أنت سر الوجود 
الحق, (gad‏ الوجودى الملىء بالفارقات»(۳۱ 

وهكذا أزاحت رسعائل ومسار (رحلة الحور والنور) القناع - ولو قليلاً- عن وجه 
صاحب الرحلة: الفيلسوف عبد الرحمن بدوی. 
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۱- انظر کتابنا بعنوان «أدب الرحلات: دراسة تطيلية من منظور |ئتوجرافی». سلسلة (عالم المعرفة), 
المجلس الوطنی الثقافة والعلوم والاداب؛ الکویت. يونيى ۱۹۸۹ 

۲- سبق أن قدم الباحث عبد الرحمن آبو عوف مقالاً بعنوان «غرية عبد الرحمن بدوی»: قراءة فى 
الحور والتور». مجلة القاهرة - عدد ینایر ۱۹۹۲. ص ۳۱ - ٤١‏ . 

نظرا لاهتماماتی وکتاباتی فى مجال الرحلة والرحالة. اختار لى عبد ات ی 
بباریس - کتاب (الحور والنور) لقراء ته. حدث هذا منذ عشر سنوات تقريباً. 

۳- تشیر السيرة الذاتية لعبد الرحمن بدوی إلى تنه وعمله فى عدة بلاد من بینها لبنان - ليبياا- 
إيران - !لکویت. هذا إلى جانپ آسفاره ورحلاثة ودراسته فى آلانیا خاصة - وبلاد أوروبية آخری. المزيد 
من هذه السيرة انظر مقالا بعنوان «ببليوجرافيا عبد الرحمن بدوی» Une‏ القافرة» عدد ا ص 
۲ - 16. 

. ٤٤١ انظر کتاب قصة الفلسفة ول ديورانت؛ مكتبة العارف» بیروت بدون تاریخ. ص‎ -٤ 

ه- کتاب المور والنور» تاليف عبد الرحمن بدوی . دار القلم (بیروت) بالاشتراك مع وكالة الطبوعات 
(الکویت): طبعة ۰۱۹۷۹ ص ۴. 

4 الحور والنور. ص‎ UES -1١ 

۷- کتاب الحور والنورء ص ۱۳ 

۸- کتاب الحور والنور» ص ۲۱۸ 

4— استغدام بدوی الجازی لفهوم الحج هذا ریما قحشد به رفع منزلة شیوخه الروحیین إلى حد 
إضفاء صفة القداسة طيهم. ففی خطابه لسلوی عن منازل رلکه فى باریس صرح بدوی أته قد فهم معنی 
gall‏ فى الدين للمشاعر الفياضة والخشوم الای واكيه عند أداء الزيارة (ص ۱۰۷). 

-٠‏ تشیر الذاتية لعبد الرحمن بدوی إلى أنه عمل مستشاراً ثقافیاً ومديرأ للبعثة التعليمية فى برن 
عاصمة سویسرا فى المدة من مارس ۱۹۵۱ حتی نوفمبر ۱۹۰۸ . وفی فبرایر سنة ۱٩۱۷‏ انتدب استانا 
زائر لإلقاء محاضرات فى قسم الفلسفة وفی معهد الدراسات الاسلامية فى كلية الآداب (السوریون) 
بجامعة باریس وظل فى عمله هذا حتی مایو سنة NAW‏ آنظر مجلة القاهرة» عدد ینایر ۱۹٩۱‏ ص CW‏ 

۱- کتاب الحور والتور. ص ه. 

۲- فى خطابه الأول اسلوی من باریس, موضحا لها الدافع لرحلته, کتب بدوی یقول: 

Lede‏ أتيت باريس إلا #خلو إلى نفسى طليقة من كل طائف اليم وذكرى أسيفة, وما ارید إلا أن اشاهد 
بعيونى. وأمتع البصر كثيراً والفكر قليلاً. guy!‏ الإحساس الحاه الخالس من كل تاريل فكرى, الإحساس 
المجرد الخالى من كل إدراك أو تعقل. فقد سئمت التعقل والتجرید: ٠‏ فلأدعهما إلى حين. 

ومندی أن هذه هى الميزة الكبرى للرحلات والاسفار النائيةء بل والدانية (الحور والنور. ص ۷). 

۳- يشارك بدوی فى نظرته هذه إلى باريس إحساس رلكه بمعنی الوت. یطوف بأرجاء الدينة. 
فالدن الکبری آمر مناف للطبيعة فى نظر رلکه أيضاً. ویتفق بدوى أيضاً مع راکه فى وصف باریس التی 
Lal,‏ «عابثة ترجسية النزعة؛ كاتها فتاة لعوب معجبه بنفسها, وجهها دائماً فی مرأتها. فیها الفرور 
والخيلاء ما يزور لها كل ما فيها على أنه النموذج الأعلى والأمثل فى کل شىء مهما يكن عظیماً او حقيراً. 
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بل لا معنى للحقارة والعظمة بالنسية إليها: فهی تزعم أن كل ما فيها عظيم؛ وما على العابیر إلا أن تؤخد 
متها» (الحور والتورء ص ۱۱۳). 

4- كتاب الجور والنور. ص ۲۳۱ 

۲:۳ كتاب الحور والتورء ص‎ -١ 

۲۰۶ کتاب الحور والنوره ص‎ -٦ 

۷- استهل بدوى خطابه إلى سلوی عن مواكب اجداده والفن فى طليطلة منشداً: 

«دخلت طليطة بين مواكب الالوان ومواكب الاشجان. 

سهوب من الرمل القانى تتراحى YAS‏ أمواج من الجمر المتقد. 

تتخللها أفواف من الصفرة الكابية فى مجراها يسبع العصی الرقيق. 

اتقدى ياسهوب: فقلبى عامر بفرحة الماضى المريق! 

واصفرى یارماله فذكرى أبائى الامجاد تشيع فى حاضرى الحزين! 

وجلجلى يانهر التاجه؛ فكم ارتوى منك أجدادى الظماء إلى المجد المالى والسلطان الأثيل! 

واشمخى أيتها الاسوار المنيعة, فكم انكفات دونك أعناق الاعداما 

واتلى سور الماضى أيتها الاحجار والأزقة والابواب» (الحور والتور. ص ۲۸۰) 

۸- انظر مقال أنور عبد الملك «کیف تكون الفلسفة»., مجلة القاهرة» عدد يناير ۰۱۹۹۱ ص ۲۱ 

4- يقول بدوى عن رینان - أو الساحر الاکبر كما يسمبه - Gf‏ بدله بشخص آخر حين أنار له 
الطريق: «فإذا به يهتف بی: من هذا الطريق! أه كم كان لصيحته الهائلة هذه من أثر حاسم فى توجیه كل 
كيانى الروحى لقد أبدلنى مخلوقا آخر لا يهتدى بغير نور العقل؛ كتاب الحور والنور. ص! 

۰- هنا نجد ربطاً بن تمجيد المقل وتمجيد الطبيمة معأ فى طريق التنوير الفكرى والنهضة 
الحضارية. 

۱- يذكر بدوى «إن الألمان الأنداسية بمختلف أنواعها هى الاصول الحية القوية التی لايد من 
الاستناد إليها هى كل تجديد موسبقى مرموق» وهی من نبات روحنا العربية الأصلية التى ما عرفت كيف 
تزدهر حق الازدهار إلا فى هذه الترية الخصبة. ترية الانداس, لأنها ذات رحم ماسة بها بطبعهاء 

(الحور والتور. ص ۳۱۰) 

۲- انظر قصة الفلسفة ول ديورانت. ص OVE‏ 

١١6 كتاب الحور والتور ص‎ -٠7 

۱۱۱ كتاب الحور والنور ص‎ -٤ 

۱۷۸ كتاب الحور والنور ص‎ Yo 

- كتاب الحور والنور ص ۱۷۸ 

۷۲ كتاب الحور والتور ص‎ 1١ 

۸- قصة الفلسفة ول دیورانت. ص ٤٤۹‏ 

۹- كتاب الحور والتور. ص ۱۷۵ 

۰- کتاب الحور silly‏ ص ۱۸۰ 

۱- آمام تمثال فينوس ميلو بمتحف All‏ بباریس کتب بدوی: : موقفت خاشعاًء واولا وف الناس - 
ولا یزال عندی هذا الاحتجاز الذی طالا آلفته فى يا سلوای! - لجگُوت على رکبتی (الحور والتور. ص 
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(Vt 
وعن دعوته لتحدی الناس وإزالة هذا الخوف الذی لازمه کتب بدوی إلى سلوی قائلاً. لست أدرى إلى‎ 
وندعهم فى حیاتهم اليتة هزه‎ ٠ متى نجفل نحن آمام هذه الاوهام التى فرضها علینا الناس ولا نبددها‎ 
بقع الا ثم فى هذا كله - نحن أبناء هذا الجیل -. فإننا من الجبانة‎ Gale يتخبطون. دمینی اف لك إن‎ 

بحيث لم نتحدهم, وندعهم بقولون ما يشاء ون (الحور والنور. ص .)١١‏ 

۲- فى رسالة بدوى إلى سلوی من سويسرا سالها هل تعرفين الجمال الوحشی؟ إنه فى الطبيعة 
كما فى الانسان, قصد هنا المرأة. ومن أسبائياء وإعجابه بجمال نسائها كتب بدوى إلى سلرى MELE‏ 

. «وأشهد لقد طوفت.ما طوفت فى مقانی الجمال فما عثرت على مثل هذا القدر المجتمع من الجمال 

والاغراء». وفى وصفه لإحدى راقصات مسرح الملكة فيكتوريا نقرا ليدوى هذا الوصف: 

«ورفع الستار فتيدت غادة تهدف إلى الثلاثين: سمراء وفى سمرتها جاذبية تهز المشاعر Iya‏ منيفاً. 
لعوب وفى تلاعبها ما يحطم وقار المليم, وصبر الکظیم. مجدولة البدن فى نظرة تتوائب من خلاياها اشعه 
الفجر. سوداء العيون الواسعة البعيدة الفور كاتها الحیط. وقد احاطت برأسها المستدير غدائر قصبية 
تلمح كما تلمع الفحمة البراقة فى قوس فواتا؛ وكأنها تستمد من شعورها تلك الكهرباء السحرية الخارقة 
التى تسرى فى سائر خلایاها». (الحور النور, ص ۲۵۸ - ۲۵۹). 

UGS -۳‏ الحور والتور. ص ۲۸۰ 

۱۲ کتاب الحور والثور, ص‎ ٤ 


۵- کتاب الحور والتور, سر Yet.‏ 
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عبد الرحمن بدوی 5 
سانه فى الاداب الغربه 
درا 


شفیق فرید 
ماهر شفم 


کالتنبی» ملا الدنیا وشغل الناس. وکالتتبی انقسم الناس فى شأنه فريقين 
آحدهما یرفعه إلى أعلى الذراء والاخر لا يكاد يقر له بفضل. من الفریق الأول د. طه 
حسين الذی اعتبره أول فیلسوف مصری؛ ومن الفریق الثانی جلال العشری الذی 
عده مترجما لا مسرحياء ود. على جواد الطاهر الذی أخذ عليه آخطاء فى تحریر 
الکتاب التذکاری الهدی إلى طه حسین فى عيد میلاده باقلام تلامیذه وأصدقائه 
(دار العارف)» ود. عبده عبود الای كتب عن أخطائه فى الترجمة من الالانيةء ویظل 
بدوى بين هذه الاقطاب المتقابلة ينام ملء جفونه عن شواردهاء تارکا لخلق أن يسهر 
جراهاویختصم. فإذا تكلم قال أشياء من قبيل: «الشعر الحديث تفاهة وأنا الفیلسوف 
الوحيد»! (انظر ببليوجرافيا الكتابات عن بدوى من قلم كاتب هذه السطور فى هذا 
المجلد). 

کالتنبی. كان مسرفا فى الاعتداد بذاتهء حتى أنه فى موسوعته الفلسفية التى 
کسرها على جزء ين لم يورد أى فيلسوف عربی سوى نفسه وأستاذه الشيخ 
مصطفى عبد .الرازق. وأغلب الظن أن هذا كان وفاء منه للاستاذ من ناحية؛ وشعورا 
من ناحية أخرى Gh‏ قد أصبح من عالنا على مسافة مأمونة. فى رحاب الله, بحيث 
لا تخشی منه منافسة! 

ترجم بدوی من الالانية آعمالا لجوته وشالر ودورنمات ويرخت, ومن الانجليزية 
لبيرون. ومن الأسبانية لثرفانتس واورکا, ومن الفرنسية لیونسکو ولا منجال هنا 
لتقييم هذه الترجمات فهذا یحتاج إلى فريق عمل من المتخصصين فى آداب هذه 
اللفات. واست مؤهلا للاضطلاع بهذه المهمة. حسبى أن أذكر أن ترجمته لقصيدة 
بيرون الطويلة «أسفار اتشیلد هارولد» لا تلتزم بالاصل فى بعض الواضع, وتخطئ 
فهم النص فى مواضم آخری. ون تكن قليلة LS‏ مقالة ضافية عن قصيدة بيرون 
هذه : ومع ترجمة مقتطفات منهاء بقلم الدكتور نظمى لوقا فى مجلة «تراث 
الإنسانية» المجلد السابع/ 4 (VAN)‏ وقد عارضت الترجمتين على الاصل 
الإنجليزى فوجدت ترجمة لوقا أدق من ترجمة بدوى وأصدق تمثيلا لتقنيات بيرون 
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الشعرية. 

وعند الحديث عن دراسات بدوى فى الآداب الفربية ينبغى أن نأخذ في الاعتبار 
کتبه الفلسفية ۷ الأدسية فحسب. a‏ كشرا ما تتقاطع دروب الأدب والفلسفة فى عمله, 
وشة قطع ادبية رفيعة فى دراساته عن آفلاطون وأرسطو وکنت وهیجل وفشته وشلنج 
ونتشه واشبنجلر وشوینهور وبرجسون, كذلك ینبفی ألا نففل کتبا إبداعية من قبیل 
«هموم الشباب» و «الحور والنور» فضلا عن دیوان «مرأة نفسی»». وتکاد بعض 
صفحات «الوت والعبقریة» أن تکون أدبا خالصاء بینما تدنو الفصول الخاصة 
بادناسونو وکامی وسارتر من GUS‏ العظیم «دراسات فى الفلسفة الوجودية» من 
وضع الأدب . وهو آمر طبیعی حیث ان هولاء الثلائة کانوا آدباء إلى جانب کونهم 

فى «الوت والعبقرية» یعالج بدوی جیته وهیلدرلن وستیفن اتشفیج وماریه 
بشکرتسف ونوثالس وموریس دی جیران . ۱ 

وفی «الفلسفة الوجودية» يعالج بدوی - غير من ذکرت - کیرکجور وهیدجر وکارل 
یسبرز وأورتیجا وپردیائف, وإذ یدنو فصله عن هیدجر من ختام. يطرح بدوی هذا 
السوال المروع الذی لابد أنه قد آقض مضجم کل ذی فکر وحساسية: لاذا كان کم 
وجود» ولم يكن عدم؟ أجلء لاذا؟. 

انظر مثلا إلى کلمات کیرکجور التی یترجمها بدوی من «مذنب أو غير مذنب», ۲۵ 
مارس صیاحا..ص ۸۱ من الترجمة الفرنسية سنة ۱۹۶۲ : 

«آه ! لماذا كانت تسعة اشهر فى بطن آمی كفيلة بان تجعل منی رجلا عجوزا؟! 
لاذا لم آولد فى النعيم؟ وفاذا ولدت لا فى الألم وحسب. بل وللالم؟ ولماذا تفتحت 
عینای لا لتری الهنا» بل لتفوص فى دنیا الزفرات. وحدهاء دون أن أملك الخلاص 


منها؟!». 
ماذا يكون هذا إن.لم يكن أدبا فلسفيا من أعلى طراز؟ (ليس من قبيل المصادفة 
أن يكلف وجوديون كثيرون - جابريل مارسيل Whe‏ - بكتابة «يوميات ميتافيزيقية»). 


إن العذاب الرومانسى هنا - إذا استخدمنا عبارة الناقد الإيطالى gayle‏ پراتس - 


یتجاور والقدرة العقلية على تشریع الذات والنظر إليها کانها شخص آخرء وهذا 
الطابع الشخصى الحمیم رد فعل من جانب کیرکجور, كما هو معروف. ضد برودة 
الفکر الهیجلی وشموخه وتعالیه على عذابات الفرد ونشواته. وواضع أن بدوى . ولو 
أنه لا یذکر هیجل فى هذا الوضع , یتعاطف مع الفیلسوف الاانمرکی فى محنته 
بحب رجینا آوازن. وشعوره بالذنب وراثة عن آبیه. وتقلبه بين آطوار الحساسية 
والاخلاق والقداسة. الدارج الثلاثة للحياة الروحية. 

. وفی کتابه عن «دور العرب فى تكوين الفکر الاورویی» (قارن کتاب العقاد فى 
الوضوع ذاته) یتحدث بدوی عن أثر الأدب العربی فى تکوین الشعر الاوروبی» 
والمصادر الاسلامية للکومیدیا الإلهية لدانته, وتأثیر القصص العربی فى الادب 
الاوروبی الحدیث. وحدیثه هنا اشبه بصور تخطيطية سريعة؛ أو مشروع بحث 
مستفیض ينتظر من یعکف عليه أعواما؛ پل عمرا کاملا. 

تتوزع دراسات بدوی للآداب الفريية على ثلاثة اجناس: القصهة, والمسرحية, 
والشعر, Ley‏ يلى مزید بیان: 

۱- القصة 

فى کتاباته عن الفن القصصی - وهی ليست بالكثيرة - عنی بدوی ببعض قضایا 
عامة كما عنی ببعض کتاب آفراد. 

ففى مقالة له بمجلة «المجلة» (یولیه ۱۹۱۲) یقدم عرضا لکتاب پییر بوادیفر «إلى 
أين تتجه القصة؟» [باریس .)۱٩۱۲‏ يرى بوادیفر أن القصة فى الأدب الفرنسی 
آخذت اتجاهين: «الأول هو الحكاية الفرنسية الكلاسيكية وتقوم على التحليل النفسی 
المتعلق خصوصا بمشكلة الزواج. وأول مثال لها رواية «أميرة كليف» التي شاهدنا 
لها عرضا سينمائيا فى مصر منذ أسابيع ٠‏ ويمثلها اليوم قصص مورياك وجاك 
شردون. والنوع الاخر.هو قصة البحث أو الخلق وتبدأ من مارسيل پروست حتى 
ناتاليا سروت». 

ويقول بدوى غن كفكا نقلا عن بواديفر: 

«أما كفكا فرجل حافل بالقلق, يمثل عقدة أوديب. فالعالم عندة عالم مثلث: في 
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۵ - عد أل حي بنذو ى 


القسم الأول منه كان يحيا حياة العبید, وفی الثانی كان يحيا آبوه وحده یتحکم 
ویأمر وینهی ویغضب, وفی الثالث مکان أحلامه. ومن هذه التجربة راح كفكا یکتب 
تصصه فالقصة عنده يجب أن تقرأ كما تقرأ الكتابة الائية فى أوراق النقد. 
والحوادث فيها مجرد علامات وضعها طوال القصة مخرج مسرحى اللامعقول (كذا) 
فالعالم لا معقول, وطی القصصی أن يكشف عن هذه اللامعقولية فى كل الأشياء 
وا لاحیاء وا لاهداف». 

وقد آعقب جيل SIS‏ وبروست جيل آخر خاض غمرات الصراعات السياسية 
لعصرنا ومشکااته الاخلاقية (مالروء سارترء کامی). وهناك الاتجاه العدمی لفردنان 
سيلين, واتجاه الرواية الجديدة عند ناتالی ساروت وغيرها. 
ومن کتاب القصه الذین اهتم بهم بدوی الروائی السویسری شارل فردینان رامو 
(۱۸۷۸ - ۱۹6۷) صاحب رواية «الرعب فى الجبل» (NAVY)‏ وهی قصة حب pt ly‏ 
قصة الکفاح الدائم بين الانسان والطبيعة ممثة فى الصراع بين الرعاة والجبل, 
الجبل الذی سینتصر دائما GY‏ له ارادته الذاتية وخططه الخاصة مهما فعل 
الانسان». 

ولرامو آیضا شعر ومقالات ویومیات وأقاصيص ۰ ويورد بدوی فى مطلع مقاله - 
من يومياته هذا المؤرخ فى ۷ نوفمپر ۰۱۸۹۲ إذ رامو دون العشرین: 

«ولدت فروقا سريع التأثر إلى درجة مفرطةی آدنی شىء یخیفنی؛ وأدنی شی. 
یجرحنی: وإذا وجدت في مجتمع ناسا آعرفهم معرفة قليلة فإنى أشعر بالضیق وأفقد 
رباطة جاشی. واحس بانی موضوع للسخرية , وأنا شدید الخوف من السخرية بی, 
على الرغم من تظاهری بعدم البالاة. والفكاهة حتی لو كانت Le fla‏ بريثة تکفی 
لتخرجنی عن طوری. ومن هنا كان موقفی لا یحتمل, فاجول کفیبا مفموما صموتاء لا 
أجيب على الأستلة التی توجه إلى ويحسب الناس آنی آبله بفير تهذيب.. ولکن 
الطموح يستبد بی, فعندى شعور بقيمتى وأتألم من کون الآخرين لا یلحظونها». 

إنه نفس المنهج الذى يتبعه بدوى اذ امد داج عن امین الذاتى القاسى 
لوضوعه ١‏ فالكاتب هنا قد انقسم إلى شخصين : أحدهما يعانى والآخر يراقبء أو 
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قل ان LY!‏ شخص آخر بمبارة رینو» ومن قبل ربنى كتب أبو العلاء العظيم : 

singe‏ ضد یحاربنی انا منی كيف احترس 

۲ - المسرح 

كتب بدوى مقدمات لكثير من الاعمال المسرحية التى ترجمها. وتشفل ترجمته 
لقدمة «فاوست» لجوته كتابا كاملاء على حين تستفرق المسرحية ذاتها كتابين آخرين, 
وهو يفيد من إلمامه بعدة لفات فى توسيع Lady‏ اشاراته, ورؤية العمل المنقود فى 
منظوره التاریخی, وإحلاله فى مكانه الصحیع بين سائر الروائع. 

ومن القضايا التي أدلى فيها بدلوه قضية مسرح العبث (لا أحب كلمة اللامعقول) 
التى شفلت الحياة الثقافية الصرية فى مطلع الستينيات. إذ نقل عدد من مسرحیات 
بكت ويونسكو إلى العريية, وقدمت على خشبة مسرح الجيب وغیره. وكتب توفيق 
الحكيم «ياطالع الشجرة» و «رحلة قطار» » وورط الكاتب الساخر أحمد رجب عددا 
من النقاد فى مسرحية «الهواء الأسود» المختلقةء وانشفلت المجلات الثقافية - 
«المسرح» و «الشهر» و «الجلة» وغيرها - بترجمة أبحاث مارتن إسلن وسائر نقاد 
هذا التيار السرحی. وكما وقف بدوى بصلابة ضد الشعر الجدید وقف أيضا ضد 
التجارب الطليعية المسرحية. ۱ 

ففى Une‏ «المجلة» (مارس (VA‏ كتب تحت عنوان «كارثة اللامعقول» يعجب أن 
تغدى فرنسا - بلد العقل الواضع المتميز والوضوح الديكارتى - موطن اللامعقول فى 
السرح, ولكنه يستدرك قائلا: إن العجب يزول إذا أدركنا أن دعاة اللامعقول ليسوا 
فرنسيى المولد: فيونسكو من رومانياء ويكت أيرلندىء وآداموف روسی, وآرايال 
أسبانىء. وجورج شحاده لبنانی» وبانجیه سويسرىء وجلدرود بلجیکی, ويفرق بدوى 
بين الإحساس بالعبث لدى هؤلاء الكتاب والإحساس به لدی کامی, فاللامعقول عند 
كامى هو فى الوجود نفسه. لا فى التعبير. أما عند أولتك فاللامعقول هو فى التعبير 
عن الوجود. 

Sf‏ يرد بدوى تيار العبث إلى أصوله الفلسفية عند استيفان لوياسكو (وهو 
صنديق لیونسکو, ورومانی مثله من الطارئين على باريس) يورد مقتطفا من إحدى 


مسرحیات یونسکو لکی يدلل على «عبث» هؤلاء الکتاب» یقول بدوی: «نراه فى 
مسرحية «الغنية» يجرى حوارا من ألفاظء وحروف ليس لها أى معنی, تشبه تماما 
تعویذات تحضیر الجان فى کتب السحر والحروف العربيةء یمکن تعریبه على النحو 
التالی: 

السید مارتان: یاهیکوش کیکوش میکوش! 

السيدة مارتان : القط نط حط بط ! 

السید مارتان : کرشنالوب. کرشنالوپ کرشنالوپ! 

السيدة مارتان : Gb‏ هابا جابا! البابا غابه ! البابا ما غابه؛ 

السید مارتان : شغل ! بغل ! بغل ! 

ON gal egal . gal: السیدة مارتان‎ 

السید مارتان : ح ث غ خ .ط هش ع ! 

السيدة مارتان : دو » ری » مى »فا ٠‏ صو ١‏ لا ۰ سى ! 

السید مارتان : قال القمع للکرنب ٠‏ وقال الكرنب للطعمية ! 

السيدة مارتان (وهی تحاکی القاطرة) : بف , بف » بف » بف , بف , بف » بف . 
بف!! 

وفى نفس «المجلة» (عدد مايى (VAY‏ يقدم بدوى - توخيا للعدل - الوجه الاخر 
للعملة, أو «دفا ع اللامعقول عن نفسه» فیعرض, مع مقتطفات سخيةء مسرحية 
يونسكو القصيرة المسماة «مرتجلة الألما » شارحا أنه فيها «يوضح موقفه من نقاد 
مسرحه بطريقة جامعة بين السخرية والتناقضء وقد كتبها فى سنة ۰۱۹۰۰ وغنوانها 
ts‏ من السرح الذى عرضت فيه وهو «استوديو الشانزليزيه» بالقرب من جسر 
الالافی باریس, ویذکرنا ایضا بسالفتین لها هما: «مرتجلة فرسای» لولییر و 
«مرتجلة باریس» لجیرودی». 

هذه المحافظة النوقية التی یتسم بها بدوی إزاء بعض الجدید - غدا بكيت 
. دیونسکو الآن من الکلاسیات الحترمة - بشارکه فیها أساتذة فلسفة آخرون» ممن 
کتبوا عن مسرح العبث: زکی نجیب محمود, وفؤاد زكرياء وإن يكن من منطلق 
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مغایر» اکثر عقلاتية وأحرص على توخی الوضوعية. وريما كان ALT‏ دفاع عن التیار. 
نظرياء قد تجسد فى كتيب يوسف الشارونی القيم «اللامعقول فى الادب ا معاصر» 
(1915). يرد الشارونى مفهوم اللامعقول إلى أصوله الفلسفية والنفسية. ويتتبع 
جنوره فى التراث الفربی والعربی على السواء. ويقدم تعريفا لاغنى عنه بالتجارب 
الحداثية لبدر الدیبو عباس أحمد ومنير رمزى وغيرهم فى النصف الأول من هذا 
القرن, ونبرة الشارونى هادئة تخلو من انفعال بدوى واتجاهه الرؤيوى النذر بنهاية 
الاشیاء Apocalyptic‏ , إذ يكتب عن «كارثة» اللامعقول وهی على أقصى تقدير 
إحدى أزمات الفكر والحمضارة الكثيرة فى قرننا . وكأنما أعمال بكت ويونسكو 
جائحة Cataclysm‏ من نوع الزلازل والبراكين والسيول والحرائق, إنما هى فى 
الحقيقة عرض لا علة. 


۳- الشعر 

استأثر الشعر بالنصیب الاکبر من اهتمام بدوی لاه تاج الفنون القولية من قدیم 
من ناحيةء ولأن بدوی ذاته شاعر من ناحية آخری (کان بدء تعرفی على شعره من 
" خلال ترجمة ج آربری الإنجليزية #حدی قصانده, كما نشرت له مجلة «الشعر» تحت 
ولاية الدکتور عبده بدوی بعض قصائد, انظر مثلا عدد ینایر ۱۹۸۰). ویأتی الشعر 
الالانی فى طليعة اهتماماته ولکنه لا يففل شعر |سبانیا وفرنسا. ومن اللافت للنظر 
أنه لا يكاد يكتب عن الشعر الإنجليزى, ویتجاهل الشعر الامریکی تجاهلا شبه تام. - 
باستثناء اشارة إلى قصيدة بو «الفراب» كما سيرد. 

راهم آثر خلفه بدوى فى هذا الميدان هو كتابه السمی «فى الشعر الاوروبی 
الماصر» (۱۹۱۵) الذى يجمع مقالات كتبت عبر عدد من السنينء يغلب عليها 
الایجاز وما وصفته بالطابع التخطیطی Sketchy‏ لکثیر من کتاباته, ولکنها فى 
مجموعها تتآزر على رسم لوحة واضحة العالم لشعر ثلاث لفات فضلا عن تناولها 
عددا من القضايا النقدية. ونظریات الشعر وا لوسيقي لدی عدد من الفکرین. 

یضم کتاب «الشعر الأوروبى المعاصره دراسات عن رلکه فى مصر. وقصيدة 
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«خبز وخمره» لهیلارلن, وترجمة لقصيدة لورکا «مرثية مصارع الثیران إغنسيو 
سنشت مخياس». ومقالتین عن سان رجون پرس, وثلاث مقالات عن جان کوکتو 
شاعرا وناقد؟» وعرضا لاراء کلودیل وسنتیانا ونتشه وشوبنهور فى الشعر» وعرضا 
لآراء هیجل وشوپنهور ونتشه وهرمن کوهن واشبنجلر فى الوسیقی» وحدیثا عن 
الشاعر التعبیرنی الألانی جوتفرید oe‏ وهو مثل فردنان سلین الذى اسفلنا ذکره ۰ 
وهو طبیب خاض غمار العرب واکتوی بنارها وعرف بشاعتها فى الخنادق بين 
الفئزان والبرد والرطوية ورائحة الموت. ومن ثم غلبت على عمله نرعة عديمة قانطة 
سوداء» وانقشا p‏ آوهام عن کل إيمان بخيرية الإنسان ونبله ورفعته. 

وفی نهاية الکتاب اریم مقالات تعلو فيها نبرة النقد للاتجاهات الحدائية 
والطليعية» وتستبین محافظة بدوی الاساسية» وعناوین هذه المقالات كافية للدلالة على 
مضمونها: «ما هو الشعر العدیث حقا؟» «حین یصبع التجدید هراءه «الکلاسیکی 
الماصره «حتی أشد الجددین یلتزمون الوزن والقافیة». ولاريب فى أن بدوی محق 
حين ینمی على شعابذة الدادية والسريالية تنکرهم لكل منطق, وافتقار عملهم إلى 
الاتساق الداخلی. انه پهاجم هانز آرب. كما پهاجم أو يجين جومرنجر (شاعر ألمانى 
ولد فى ۱۹۲۵), فیترجم له قصيدة مجرد حروف وأصوات. وان كانت تدل بعض 
کلماتها على معان باللغة الانجليزية. ولکنها فى لفتها الألمانية لا تدل إلا على مجرد 
مقاطع وحروف وأصوات: رتبت - مطبعیا- بشکل هندسی یژلف أقواسا ومنحنیات 
هكذا: 


دو 
۳ و 
سو چو 
شو جرو 
شو شو شو J‏ جرو جرى جرو 
شو شو جرو جرو 
شو جرو 
سق جو 
J‏ و 

لو 
فلى 
فلو فلو 
فلو فلو فلو 
فلو 


ویعلق بدوی - محقا - أن فى هذا النموذج ما «یکفی للتدلیل على ما عسی أن 
ینتهی إليه مثل هذا «التجریب» - التخریب - الشعری الذی يزعم أصحابه أنه الغاية 
فى التجدید ! ویاویح الإنسانية إن انتهی بها «التجدیده إلى هذه الألاعيب الهاذية!». 

على أنه يسرف فى المحافظة حين يلزم الشاعر بالوزن والقافية, الوزن, أجل. على 
الأقل بمعنى من العانی, أما القافية فقد سبق أن تحرر منها شكسبير ذاته فنى 
مسرحه الشعرى وهاجمها شعراء لا يقلون قدرا عن ملتن ناظم الشعر المرسل, 
وغيرهماء للقافية مكان لا شك فيه فى فن الشعر - أو dale‏ - ولكتها ليست شرطا 
لازما ملزما : de rigueur‏ 

یبقی تخفظ : إنه رغم اتسام رقعة هذه الدراسات وما تتمیز به من لوذعية 
وجاذبية فإنها تظل شذرية لا تفی بغرض القاری التعمق (من ذا بستطیم الآن أن 
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یکتفی بقراءة مقالتی العقاد القدیمتین عن کانط ؟ ومع ذلك فقد كانتا هما اللتين 
[فضتا بمفكر كعثمان أمين إلى اکتشاف ذاك الفیلسوف). لقد جاوزنا موسوعية بدوی 
- كما جاوزنا موسوعية العقاد - وظهرت أجيال جديدة من الأساتذة الجامعین 
والباحثين الأکادیمیین والنقاد والادیاء تستطیع أن تخطو - بل خطت فعلا - آبعد 
مما مضی إليه بدوی . انظر مثلا إلى مقالات بدوی فى هذا الکتاب عن الشعر 
الامانی الحدیث وقارنها بکتاب دارس من جيل JG‏ يقر لبدوی بالاستاذية, هو 
الدکتور عبد الغفار مکاوی. صاحب کتاب «لحن الحرية والصمت» (سلسلة المكتبة 
الثقافية). إن مکاوی ذلك العالم النحریر والترجم القدیر والدارس التفانی اکثر 
تواضعاً , وأشد اعتدالاًء من بدوی, وهو يعادله معرفة بموضوعه؛ وقدرة على نقل 
الفکر والإبدا ع الجرمانی إلى لغة الضاد . ومقالة بدوی عن هلدرلن تفدی مجرد مدخل 
لکتاب کامل عن ذلك الشاعر الفاتن من تاليف مكاوى» صدر فى سلسلة «نوابغ الفکر 
الفربی» (دار العارف). ولا حاجة بى إلى أن آذکر القارئ بکتاب مکاوی العمدة 
ذكوزة القع الست رة Vy‏ نتزهماتالقضائ بخ 

أو قارن مقالتی بدوی عن سان جون يرس بمقالة ضافية کتبها متخصص فى 
الدب الفرنسی - الدکتور آنور لوقا - فى مجلة «المجلة» (يونيه ۱۹۱۲) عقب حصول 
الابلوماسی الفرنسی آلکسی سان ليجيه الولود فى جزيرة جوادیلوپ الدارية 
بالحیط.الاطلنطی قرب كوبا على جائزة نويل فى ۰۱۹۱۰ ان بدوی فى آولی مقالتیه 
يؤثر الطریق السهل, طریق أقل مقاومة أو ريما لا مقاومة على الإطلاق» فیعمد إلى 
ترجمة قوائم كاملة من الصور الشعرية عند يرس (على امتداد أكثر من صفحتين) 
دون تحليل ولا تعليق (يقتضى الإنصاف أن أقول إنه فعل شيئًا من ذلك فى مقالته 
الثانية). أما آنور لوقا - أستاذ الأدب الفرنسى المتمكن - فيقدم عرضا وافيا على 
امتداد أربع عشرة صفحة من «المجلة» لحياة يرس وعاله الشعرى وتطوره من ديوان 
«مديع» إلى «أناباز» (ترجم إليوت هذا الديوان إلى الإنجليزية) إلى «منفی» إلى 
«أمطار و تلوج» إلى «رياح» إلى «وأنت أيتها البحار..» إلى «تأريخ» . وعلى امتداد 
هذه الرحلة الشعرية يحلل أنور لوقا مقولات الفكر الپبرسياة, ونمط حساسيته. 


وآسالیبه التعبيرية فى الاداء اللفوی. هذه مقالة مشبعة مشبعة على نحو لا يتحقق 
فى اسکتش بدوی التعجل القصیر . 

وعرضا أذكر أن ثمة مقالة عن يرس بقلم استاذة أخرى للأدب الفرنستی, فقدناها 
فى قمة عطائهاء هي الدكتورة سامية. آسعد وذلك فى كتابها «فى الأدب الفرنسی» . 
ولكن مقالتها - إذا صح التعبير - اليفة مروضة مذجنة LANE‏ لا تثير فكرا ولا توقظ 
شعورا . إنها أكاديمية بالمعنى السيئ للکلمة. هادئة إلى حد الفتور. ويبقى؛ بطبيعة 
الحالء أن أهم نقل لبرس إلى العربية هو ترجمة أدونيس - ذلك الشاعر الكبير 
والنظر الاکبر - ل «ضيقة هی المراكب..» على صفحات مجلة «شعره البيروتية. 
وغیرها. 

وبورد آنور لوقا فى صدر مقاله هذه الکلمات اللهمة لبرس عن طبيعة الشعر 
ووظیفته. وهأنذا سوق طرفا منها - رغم طول القتطف - لانها جديرة أن تفدو 
دستورا لكل ناظم للقتریض فى عصرنا؛ ونبراسا SE i‏ 
الاضواء الزائفة أو تخمد بریقها الفة العادة والتکرار. 

یقول برس فى خطاب حصوله على جائزة نوبل. والضمير فى أول کلامه عائد على 
الشعر : «الحب بيئتهء والتمرد شریعته, ومكانه كل مكانء حيثما يسبق الامور» ومع 
ذلك فهو لا.ينتظر جزاء من منافع العصرء إنه إذ يستمسك بمصيره الخاص, وإذ 
يحرص على حريته الاصيلة, واستقلاله عن كل مذهب سیاسی, إنما یعرف لنفسه أنه 
مساو للحياة ذاتها , الحياة التى ليس عليها أن تبرر إلا نفسهاء وفى ضعة واحدة. 
کانها قصيدة واحدة كبيرة Lam‏ يحتضن الشعر فى الحاضر كل الماضى والمستقبل. 
يحتضن ما يمس واقم الإنسان وما يفوقه معا.. الشاعر يتصل اتصالا تاما بما هو 
موجود. فيقدم لنا بذلك للجميع طرافة أن يعيشوا هذا العصر الهائل ! لأنها ساعة 
عظيمة فريدة لا تعوض, ساعة يعى الإنسان نفسه وعيا جدیدا, وإلا فلمن ننزل عن 
شرف المثول فى عصرنا؟.. ليست ال ماساة فى التبذل ذاته. بل إن مأساة العصر 
ه: الحقيقية هي فى هذا البون الفاصل الذى ندعه يزداد بين الإنسان الزمنی والإنسان ' 
المعنوى غير المقيد بقيود الزمن.. وواجب الشاعر - وهو الذى لم ينقسم على نفسه - 
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أن يشهد بیننا بازدواج سعی الانسان؛ بذكك برفع آمام الروح مرآة مزهفة تبادر إلى 
التقاط امکانیات البشر الروحيةء بذك يبين فى حاضر العصر وضعا بشریا آجدر 
بالإنسان الاصلی. بذلك یوفق بمزید من الجراة بين النفس الجماعية فى تكتلاتها. 
الشعبية الحديثة وسریان الطاقة الروحية فى العالم». 

eis‏ ال تاک كتاف يدوق عرزا هتنا أو نصف راض - وقد بقيت آشیاء 
منه في الذاكرة. مازلت حتى اليوم - وقد اشتريت نسختی فى ۱۹۷۲ - تطارد 
خيالى بعض الابیات التی يترجمها بدوى هناء وذلك فى أغرب اللحظات وأبعدها عن 
التوقع: «الملاك هرتبيز» (كوكتو)» «قلبی زاره حرف صائب غريب» (سان جلون 
برس)» «کان الهواء أزرق كحزمة ملابس مريض يخرج من المستشفى» (باسترناك). 
«المصباح الأصلع يخلع باشتهاء جوارب الشارع السوداء» (مایاکوفسکی). هذا 
شعر حق؛ مهما أغرب وجافى المنطق الصوری أو منطق الحياة اليومية. لأنه يمس 
مناطق غائرة من أعماق النفس أبعد منالا من العقل. 

يعلق بدوى على بيت ماياكوفسكى هذا بقوله : : 

«العناصر هنا متباعدة, لكنها بارعة التلفيق: فأين نور المصباح ( «الفانوس» الذى 
يضىء فى الشارع) من الجوارب؟ وأين فكرة النور من الصلع؟ وإكنها فى مجموعها 
تكون تشبيها رائعا يهز النفس بغرابته ومفارقاته». 

وهذا حق ‏ والواقع أن بدوى يكون اجزل ما يكون نفعاً؛ وإرشاداً للقاری». حين 
يجمع بين الترجمة والتعليق Lay‏ يضيىء النص الترجم وينير للقاری» زواياه وخباياه. 
خذ مثلا ترجمته لرائعة لوركا «مرثية |غنیسوه (للقصيدة ترجمة أخرى بقلم د. أحمد 
هيكل على صفحات مجلة «الشعر» وترجمات عربية أخرى) ومطلعها: 

فى المساء. الخامسة ! 

دقت الساعة ضبط الخامسة 

وأتى الطفل بفرش آبیض ‏ 

فى المساء , الخامسة . 

سلة الكلس أعدوها له 


فی الساء : الخامسة. 

لم يكن ثم سوی موت وموت 

فى المساء « الخامسة 

أذرت الريح فراصا من قطن 

فى المساء. الخامسة. 

نشر الأكسيد بلورا' ونيكل 

فى المساء. الخامسة. 

واضح هنا استخدام السطر المتردد أو المتكرر 1615311 ؛ ويوجه بدوى النظر إلى 
دلالټه وتأثیره فيقول : 

» فى هذا القسم تتردد هذه الجملة الرهيبة: «فى المساء, الخامسة!» وهي الساعة 
التى خدع فيها البطل الشهيد. وإنها لتذكرنا بالترديدة الرهيبة التى فى قصيدة 
«الغراب» لادجار ألن بو E.۸. poe‏ الشاعر الأمريكى الفريبء ونعنى بها «كلا . 
آبدا» 16۷6177076 , وتعلو نبرة الحزن إلى القمة حين يقول الشاعر إنه لم يكن ثم 
سوى موت وموت. فى المساء الخامسة»! وإن هذا القسم كله كأنه قطعة موسيقية. 
بالغة الحزن من نوع «أحزان» شويان». 

هذا نقد ملهم, يعتمد على ذائقة مرهفة وعلم غزیر لا بسائر الآثار الشعرية 
فحسب, وإنما بالوسیقی أيضا. ولا عجب فالشعر موسيقى سائلةء كما أن العمارة 
موسيقى متجمدة. 

وأحدث ما أخرج بدوى من دراسات فى الآداب الفربية كتابه المسمى «الادب 
الالانی فى نصف قرن,» (يناير (VANE‏ وعنوان الكتاب مضلل إذ هو لا يتناول 
الفترة الزمنية المشار إليها إلا فى مقدمة لا تجاوز سبع عشرة صفحة. بينما يكسر 
باقى الكتاب Vos)‏ صفحة فى مجموعه) على الشاعر رلكه . ولا اعتراض على هذا 
فهو كتاب قيم يعرفنا بشاعر کبیر؛ ولكن لم لا تقال الحقيقة على الفلاف؟ ريما يكون 
المؤلف او الناشر قد شعرا - لأسباب تجارية - أن فرص مبيع كتاب يحمل العنوان 
العريض «الأدب الألمانى فى نصف قرن» أفضل من فرص تسويق كتاب عن شاعر 


۰ فرد لا یکاد یعرفه سوی قلیلین. 

بقول بدوی فى مقدمته: أن الأدب الالانی فى الربع الاخیر من القرن الاضی 
والربع الأول من هذا القرن توزعته ثلاثة تيارات رئيسية هی: النزعة الطبيعية. 
والنزعة التعبيرية. والنزعة الرمزية الصوفية. ويتطرق من هذا المدخل إلى دراسة 
شاعره الختار فيحدثنا عن حياة رلكه وشعره» وعلاقته بالأميرة ماريه تورن 
وتاکسص, وزيارته لصنر, وتنقلاته بين أسبانيا وياريس وألانیا, وحبيبته الجهولة. 
وعمله وحياته إبان الحرب العالمية الأولى؛ وسفره إلى سویسرا. وانتقاله إلى قصر 
ميزوت الذى سيصير مقره الثابت حتى وفاته. ومرضه والعواصف التى هبت على 
حياتهء وعلاقته الاخيرة وكانت بسيدة مصرية (نعمت علوى بك! لا أقل) ثم نهایته. 
حياة قلقة معذبةء لكنها أخرجت لنا.«مراثى دوينوه و «سوناتات أورفيوس» الخالدة. 
فضلا عن «دساتير مالتى لوردز برجه». كان رلكه كما يصفه بدوى «شاعر الفقر 
والموت» وقد تحتم عليه - كما تحتم على كل شاعر كبير - أن يدفع ضريبة نبوغه: أن 
يجرب لام تحويل pull‏ إلى حبرء على حد تعبير إليوت . 

يستطيع امرؤ مثلى جاوز الخمسين ویخطو نحو الستين أن يكتب اليوم عن بدوى 
بحياد نقدی, وتباعد يطمع إلى بلوغ الموضوعية: لكن الأمر لم يكن كذلك حين 
اشتريت نسختى من «دراسات فى الفلسفة الوجودية» عام ۰۱۹۱4 وأنا فى العشرين 
:! آنذاك كان كل كتاب جدید, مؤلفا أو مترجماء یقرژه الره لبدوی كشفا جديدا 
وتجربة تهز من الأعماق» من غيره - فى جرأته الفكرية - كان يمكن أن يطمح إلى 
إنشاء فلسفة ل «الزمان الوجودى» تسامت فلسفة هيدجر العظيم؟ لقد تسام «هل 
يمكن قيام أخلاق وجودية؟», وألقى الضوء على الجانب الذى ظل مهمشاً ومسکوتا 
عنه من التراث: الالحاد فی الإسلام, وشخصياته القلقة, وشهيدة العشق الإلهى 
رابعة العدوية. وشطحات الصوفی آبی يزيد البسطامی, وأبی حیان التوحیدی الفکر 
الوجودی فى القرن الرابع للهجرة . عبد الرحمن بدوی هو الذی قدمنا إلى نداءات 
نتشه النارية «عیشوا فى خطرء ابنوا مدنکم قرب برکان فیزوف . آرسلوا سفنکم إلى 
بحار مجهولة». وقدمنا إلى تشازمية شویزور Chal Sy‏ للمراة Le)‏ اسهل أن يتحول . 
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حرمان الراهق من الجنس الآخر إلى كراهية له!) . وقادنا إلى فكر الدورات 
التاريخية عند اشبنجلر ورثائه لاضمحلال الفرب. وهی نفمة حزينة أسيانة تلقى هوى 
فى نفس الراهق. فى غمرة عذابات الشباب الاول. وقنوطه الجنسی. ويقظة الروح 
والعقل والجسد فى مجالات العقيدة والفکر والجنس, كانت قراءة بدوی (إذا استعرت 
کلمات تنسون) عزيزة کالقبلات التی یتذکرها الرء بعد الوت. وعذبة كتلك التی 
یطبعها الخیال الیائس على شفاه هى ملك الآخرين. عميقة کالحب. عميقة کالحب 
الأولء ووحشية بکل الاسی إيه آیها الوت فی قلب الحياةء وأيامنا التى لن تعود! 

بری الره الآن نواحی قصور بدوی البشرية - من لى بنفس غير ذات قصور, كما 
يقول رينى بترجمة غنیمی هلال - وعيوب تألیفه, وافتقاره إلى التواضع ومآخذ على 
ترجمته» ولكنه يظل قوة فكرية فاعلة فى وعيناء بل هو قد جرى منا مجرى pall‏ فى 
العروق: المتنبى والمعرى والجاحظ والتوحيدى من الآقدمینء وطه حسين والعقاد وأمين 
الخولى من الجيل السابق لبدوی» ومحفوظ ولويس عوض ورشاد رشدى من جيله؛ نم 
إدوار الخراط وأدونيس فى فترة لاحقة: هذه هى المؤثرات العربية (إلى جانب مؤثرات 
غربية أخطر شأنا) التى صاغت ple‏ بل حياتى. من غير بدوى كان يمكن أن ينقل 
إلى العربية رائعة سارتر من التحليل الفينومينولوجى «الوجود والعدم»؟ من غيره كان 
يمكن أن يحدثنا عن ربيع الفكر اليونانى وخریفه, وعن فلسفة العصور الوسطى؛ وعن 
المثالية الا لمانية؟. من غيره كان يمكن أن يقيم باقتدار ومعرفة بالأصول جسورا بين 
الفكر الإغريقى والفلسفة الإسلامية والبلاغة العرییة؟ بين حازم القرطاجنى وأرسطو؟ 
. قلائل, بل أقل القليل. لهذا نظل مع كل التحفظات, وهی تحفظات مهمة وأساسية - 
مدينين له إلى آخر لحظة فى حياتنا. 
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عبد الرحمن بدوی 
بد ال 1 
فى مراة معاصرٍ 


3 ۰ ی فرید 
ماهر شفیق 


ببليوجرافها مختارة 
ببعض الكتابات المصرية والعربية عنه ۱٩۳٩‏ - ۱۹۹۷ 
(مکان النشر القاهرة إلا إذا نص على غير ذلك) 


۹۳۹ 
- مصطفی عبد الرازق, نيتشه؛ مجلة السياسة الأسبوعية ۰۱٩۳٩‏ . 
44 
- إبراهيم مدکور, نیتشه» مجلة الرسالة .٠٠٤١‏ 
440 
- د. طه حسین» الزمان الوجودىء الإلحاد فى phenyl‏ مجلة الكاتب المصرى 
NAb‏ ۱ 
۹۹۹ 
- عبد الله العلايلى: الإلحاد فى الإسلام؛ مجلة الادیب (بیروت- سهیل إدريس. 
هموم الشباب. مجلة الآديب (بيروت) حزيران ٠.۱۹٤١‏ 


۱۹3۰ 
NAY. 
۱۱۱ 


- فزاد دوارة. دراسات فى الفلسفة الوجودية, مجلة الکاتب مایو NAW‏ 
- انیس منصورء العبث والحضارة والوجودية, مجلة الهلال مایو NAVY‏ 
- د. ابراهیم آبو موف فلشفات ولدت ميتة فى بلادنا. مجلة الکاتب أكثوير 
۱ 
۱۹3۲ 
- فؤاد «Ty lps‏ مزلفات ابن خلدون, مجلة الكاتب فبرایر ۱۹۱۲ . 


,۲۲ عبد هرحمن يدوي o\\‏ 


۱۱۳ 
- الاب جورج شحانه قنواتی, الفلسفة الإسلاميةء مجلة الجلة فبرایر ۱۹۱۳ 
- عبد النعم الحفنی. الروح العربی في الأدب والفن» مجلة أدب (بیروت) صیف 
NAW‏ 
- د. زکی نجیب محمود, الفکر الفلسفی فى مصر العاصرة, مجلة المجلة يوليو 
NAW‏ 
۱۹۹4 


- جلال العشری الترجم اللامسرحی» مجلة السرح مارس NAVE‏ 

- إبراهيم الصیرفی, الاصالة فى الفسلفة العربية العاصرة» من ندوات البرنامج 
الثانی باذاعة القاهرة» اشترك فیها الدکاترة زکی محمود» عبد الرحمن بدوی, فژاد 
زکریا. مجلة الاداب (بیروت) سبتمبر NAVE‏ 
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- على آدهم. البرت اشفیتزر وفلسفة الحضارة؛ مجلة الکتاب العربی ۱۰ يوليو 
۰۵ . 

- عصام الحلوانىء دور العرب فى تكوين الفکر الاورویی, مجلة حوار (بیروت) 
۸ سبتمبر اکتوپر ۰۱٩۹۱۵‏ 

- د. یحیی هویدیء مصادر وتیارات الفلسفة العاصرة فى فرنسا. مجلة الکتاب 
العربى ۱۰ اکتویر ۱۹۲۵ . 

- على paul‏ حول النهج التاریخی, مجلة الکتاب العربی ۱۰ نوفمبر ۰۱۹۱۵ 

- د. مهمود السمرةء دور العرب فى تكوين الفکر الاوروبی» مجلة العربی 


(الکویت) دیسمیر ۱۹۱۵ . 
| ۱۹11 
- بلا توقیم» دور العرب فى تکوین الفکر الأوروبی. مجلة الهلال بونیه ۱۹۹ . 
۷ , 


- غالی شکری, دور العرب فى تکوین الفکر الاورویی فى : ماذا أضافوا إلى 
ضمیر العصرء الوسسة المصرية العامة للتالیف والنشر ۱۹۹۷ . 
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۱۹۹۸ 
- بلا توقيع» الخوارج والشيعة, مجلة الکتاب العربی اکتویر ۱۹۱۸ . 


۱۹1۹ 
- د . مراد وهيه. . الفکر الفلسفی فى جامعاتنا المصرية. مجلة الطليعة دیسمیر 
VATA‏ . 
5 ۱۹۷ 
- نبیل فرج, لقاء مع الدکتور عبد الرحمن بدوی» مجلة الثقافة مارس NAVE‏ 
۱۹۷۹ 


+ بلا توقیم. نيتشه؛ مجلة العربی (الکریت) اغسطس NAVY‏ 
- نچیب سرور, الشعر بين الفروض وا لرفوض, محاورة مع مارتن هيدجر؛ مجلة 
الكاتب دیسمپر NAVY‏ 
۱۹۸۰ 


- د. عبده بدوی» هذا العدد من الشعر, مجلة الشعر بولیو ۰۱۹۸۰ 
- د. عبد الفتاح الديدى: الدكتور عبد الرحمن بدوی» مجلة الثقافة نوفمبر 4۰ . 


۱۹4۸۲ 
- د. یوسف بكار عودة إلى قضية الانتحال فى الشعر الجاهلی» مجلة العربی 
(الكويت) ابریل ۰۱۹۸۲ 
۱4۳ 


= صلاح عيد الصبور. على مشارف الخمسين, دار الشروق ۲ . وفى' 
الاعمال الکاملة, الجزء ۱۰ آقول لکم عن الشعراء. الهيئة الصرية العامة للكتاب 
۱۲ 
۱۹۸۵ 


- د. على جواد الطاهر. مختصون مؤلفون عن طه حسين ولا یعرفون مژلفاته 
جیدا ۰ محلة الاقلام (بغداد) آذار 6٥0‏ . 


او( 


۱۱4۸۹ 
- ل. یه هوبدى» مصادر وتيارات الفلسفة المعاصرة فى فرنساء فى: نهو 
الواقع - مقالات فلسفية؛ دار الثقافة والنشر والتوزيع NAAN‏ 


۱۱۸۷ 
- بلا توقیع (واضح أن الادة للدکتور يحيى الرخاوی» رئيس التحریر) مقتطف 
وموقف (یعلق على مقتطف من کتاب عبد الرحمن بدوی عن شوپهناور) مجلة الإنسان 
والتطور. يناير فبرایر مارس ۰۱۹۸۷ 
۱۹۸۹ 
- محمود أمين العالم هذه الاخلاق الوجودية فى : فى الثقافة الصربه. دار 
الثقافة الجديدة؛ الطبعة الثالثة NAAN‏ ۱ 
' - بلا توقیم (افتتاحیة) Une‏ الهلال اکتوبر ۱۹۸۹. 
- محمود أمين العالم, الفیلسوف المؤسسةء مجلة الهلال اکتوپر NAAN‏ 
- محمود أمين العالم. عبد الرحمن بدوی: منطق التوتر مقابل منطق أرسطو, 


مجلة الهلال نوفمبر VAAN‏ 
۰ . 


- د. dan}‏ عبد الحلیم عطية, الصوت والصدی: الاصول الاستشراقية فى فلسفة 
بدوى الوجودية. دار الثقافة للنشر والتوزیع ۰۱۹۹۰ 
an‏ 44۱ ` 
- ك. ج. (کاظم جهاد) عبد الرحمن بدوی: الشعر الحدیث تفامة وأنا الفیلسوف 
الوحید. مجلة الکرمل (نیقوسیا) العدد ۱۹۹۱/۶۳ 
44۲ 


- محمود أمين العالم, زکی نجیب مهمول » مجلة أدب ونقد مارس ۱۹ 
yay‏ 


- د. مصطفی النشار, نحو رؤية جديدة للتاریخ الفلسفی باللغة العرییه» مكتبة 
مدیولی ۱۹۹۳ . 


۱ 


- محمود أمين العالم. التکوین. مجلة الهلال NAY gale‏ 

- محمود أمين العالم» حول جوانز الدولة التقدیریة: تواعد تنظيمية أم قيم مختلة» 
مجلة الهلال أغسطس ۰۱۹۹۳ 

- ملف عبد الرحمن بدوی من الفاشیذ إلى الليبرالية هذا الفکر الوسسة بقلم ح. 
س (حلمی سالم)؛ قراعة فى کتابات بدوی السياسية بقلم د. احمد عبد الحلیم عطية. 
| لستشرقون: آباطیل وأسمار بقلم د. عطية القوصی, ببیلوجرافیا, مجلة أدب ونقد 
ديسمير 1931 , 

۱۹۹4 


- د. آنور عبد اللك. التكوين: مجلة الهلال مایو NAME‏ 

- د. آحمد عبد الحلیم عطية, العاجم والوسوعات الفلسفية العاصرة فى العريية. 
مجلة كلية الآداب جامعة القاهرة, العدد ۱۳ء NANG gale‏ 

- د., عاطف العراقی, عبد الرحمن بدوى: الکان والكانة, جريدة الأمالی ۱۱ 
نوفمبر VANE‏ 


- محمد روميش ؛ ابن عربی, وبلائیوس, وبدوی, مجلة أدب ونقد دیسمبر ۱۹۹٤‏ . 
© ۱۹۹۵ 


- محمد ابراهیم أبو سنةء مع الشاعر الالانی جيته فى الایوان الشرقی للمؤلف 
الفربی فى : آفاق شعریة: دراسات. الهيئة الصرية العامة للکتاب ۰۱۹۹۰ 

- د. مصطفی النشار؛ عبد الرحمن بدو مؤرخا للفلسفة اليونانية» أوراق 
كلاسيكية, العدد ألرابع ۱۹۹۵. 

- د. آحمد عبد الحليم Lie‏ بدوی والتراث الیونانی فى الحضارة | لاسلامية. 
آوراق كلاسيكية العدد الرابع NANG‏ 

- حسن طلب, من یخاف عبد الرحمن بدوی؟ مجلة إبدا op‏ أغسطس NANG‏ 

- د. مراد وهبةء رژیتی لعبد الرحمن بدوی» مجلة إبداع اکتویر ‘NANO‏ 
- - محمود أمين العالم. عبد الرهمن بدوی ذلك الجهول, Une‏ إبداع نوفمبر 
0٥‏ . 


۱۵ 


- د. آحمد عبد الحلیم عطية؛ رژیتی ارژیته: كيف نظر مراد وهبه إلى عبد الرحمن 
بدوی» مجلة ابدا ع نوفمیر NANG‏ 

- آنیس منصور» مواقف. جريدة الاهرام ۰۱۹۹۵/۱۱/۰ 

- انیس منصور, مواقف. جريدة الأهرام ۱۹۹۰/۱۱/۷ . 

- أنيس منصور, مواقف, جریدة الأهرام ۱۹۹۰/۱۱/۸ . 


- د. مراد وهبه» أزمة مشروع. مجلة bis!‏ ع ديسمير NANG‏ 
۱۹۹1 


- ملف فلسفة الفترب.. عبد الرحمن بدوىء كيف تکون الفلسفة؟ بقلم د. آنور عبد 
اللك, الشاهد الاکبر على مذابح الفلسفة بقلم إسماعيل الهدوی» غربة عبد الرحمن 
بدوی: قراءة فى الحور والنور بقلم عبد الرحمن آبو عوف, دفاع عبد الرهمن بدوی 
عن القرآن, بقلم وائل Ile‏ عبد الرحمن بدوی الفکر الفاضب. بقلم شعبان يوسف, 
ببلیوجرافیا عبد الرحمن بدوی, مجلة القاهرة يناير ۰۱۹۹۱ 

- د. عبده عبود. أخطاء عبد الرحمن بدوى فى الترجمة, جريدة أخبار الادب ۱۵ 


لیسمیر . 
۱۱۹۷ 


- محمود آمین العالم. عبد الرحمن بدوی ذلك الجهول فى : مواقف نقدية من 
التراث» قضایا فكرية للنشر والتوزیم ۰۱۹۹۷ 


دون تاريخ 
- بدر الایب: شهادة - جروح الروح. الاربعائیون (کتاب غير دوری): 
برامج إذاعية 


- د. عبد القادر محمود, برنامج خاص عن عبد الرحمن بدوی أذيع من البرنامج 
الثانی (البرنامج الثقاقی) بإذاعة القاهرة. 
عام ۲۰۰۰/ Yoo)‏ 
- سيرة حیاتی - د. عبد الرهمن بدوی - بقلم د. حسين أحمد آمن — مجلة الهلال — 
أبريل ۲۰۰۰ 
- قراعة مختلفة للسيرة الذاتية التی أشعلت الحرائق : سيرة حیاتی لعبد الرحمن بدوی - 
بقلم أسامة خليل - جريدة أخبار الأدب - ه أغسطس Nest‏ 
- سيرة حیاتی - عبد الرحمن بدوى - ۲۰۰۱م 
o\\‏ 


برقية مرسلة من 
المفكر العربى الكبير الأستاذ الدکتور عبد الرحمن بدوی... احترم 
بواسطة سيادة رئيس مجلس إدارة الهيئة العامة لقصور الثقافة - ۱۱ شارع أمين 
۱ سامى - المتفرع من شارع القصر العینی القاهرة - مصر. 


خية مبارکة 

یفتنم فرع الفلسفة في «الجمع العلمی العراقی» مناسبه بلوغ سیادتکم الشمانین 
وانعقاد موتمر تدعمه الهيئة العامة لقصور الثقافة لتکریمکم هذه الاپام لنعبر عن مشاعر 
التقدير العالی والاعتزاز الکبیر بكم لما بذلتموه على مدی ستة عقود من مزلفات وجهود في 
الفلسفة والفکر والثقافة وکونها تبتی إنجازكم العرفی العظیم الاثر فى إغناء وتطویر 
اتجاهات الفکر العربی فا لانسانی؛ وستبقی انجازاتکم من pal‏ مصادر العرفة الفلسفیه 
والشمولية والثقافية العاصرةء كما يبقى الاستاذ الدکتور بدوی ممثلا للفکر القومی ووحدة 
LY‏ العربية فى الفلسفة والتراث والثقافة . نتمنى من الله أن يمد فى عمرکم حتی نسعد 
دائما بما يجود به عقلكم الکبیر. 


آد. بوشف حبى عضو المجمع العلمى وعضی فرع الفلسقة 
د. منذر الشاوى عضو المجمع العلمى ورئیس فرع القلسفة 
. حسام الألوسي عضو فرع القلسفة فى المجمع العلمى 
. د عبد الأمير الأعسم. عضى فرع الفلسفة فى المجمع العلمى 
د. عبد الستار الراوى عضى قرع الفلسقة فى المجمع العلمى 


be 
e ۰ ۰ ٠. 
ulna = ا‎ n 8 mb ١ ماس‎ 


۹ 





.۶.۱۳۳ ۱٩۱ ۸ ۰ 2 ويب‎ EGAN — بر1‎ ya و‎ 
جح شکب‎ 
Pie : = ۱۳۸۵4 ¢ ۸۵۳۲ pas eT IC. لطشط‎ 


Ci ee ۴ ۱۸۷ بشداد‎ 


نگ gy peel!‏ الشبير لاستاد الدگتور bead ligt‏ يدري 
الممترم بو Geol‏ سياده ركيس محلم ادارد الهی.ه delet)‏ 
لقصور التقاته 1 قارع امیں pala‏ المتفره مس حارم قصر العيمن 


الشاهضره مسر 


تيه مار که 


بفتم فرعترم Shalit!‏ قى pret!‏ العليى ol po)!‏ متاسته بلول تیاه تلم 
on Lait!‏ بورانهقاء فعه الهودة bet!‏ ,4 لقصور. 

انتتقالاه للمتكريمكم هذه الايام لمصبر حن مشاعر pth! olay!‏ و الا عتر ار 
" اللپیر بكم لم تستلموه على مدی سته نگود ye‏ مولعات و هو قى 

الشلسفه رالفشر Lis!»‏ وشولها تبدي انحارزكخم المع ثبي gerd‏ لهم الى امناء 
و تطویر اتبماشات الغفر المرنی و الا نس دی وستمقی اسارتقم من اعم 

مسادر المشرظك التلستیه و اثشمولیه و التتاهیه والووايرة Lab‏ نمقي 

لا ستاد الدشتور gyay‏ ممخلا للمگر اللومی ووحدد الاماه الهرنیه فى 
الللمفاه والترات الثقاقه نخمنی من الله أن يجه قي تمركم بكي مقي 
Leela‏ مما جود به عللكم week i‏ 

ane د یوعد‎ ١ 


5 د jake‏ الشاوه 

ge *‏ السعهمم العلميی رعش كرمع الللسلله td‏ عسو اليعصم 
الفلمی ور هپس شرم اللطملنه فيه 

ا ه حسام الالویسے ٩‏ ظ عمد الا میر الا عم 


خصو فيرع الللسله لى pened!‏ العلمی رعو قرع الملسلته ق المسم العلمی 


estat الستار‎ ape و‎ 4 


عضو درم اللللله od‏ العميم تعلمم 


+ نقدیم aaa oes‏ ی ام أ. د. أحمد عبد المليم عطية /' 


القسم ال ول : بدوى الفیلسوف الشامل 


+ بدوی الفيلسوف الشامل : مسار Slim‏ وينية عمل 0 لم حسن حثفی ۱۷ 
+ عبد الرحمن بدوی الفبلسوف المتوحد ENES‏ صیحی VEN‏ 
+ عبد الرهمن بدوی فیلسرف الحضارة ها ای لت أهرة فظن ۱۵۷ 
» الفلسفه السياسية فى کتابات عبد الرحمن بدوی ................ د. عبد التعم تليمة ۱۱۷ 
+ کشف حساب فلسفی 

مع الدکتور عبد الرخمن بدوی ومع نفسی ۰ و محمود أمين العالم ۱۸۰ 
» عبد الرحمن بدوی: كيف تكون الفلسقة :............................ د. آثور عبد الملك ۲۰۵ 

القسم الثانى : إسلاميات بدوى 
« قراءة بدوی ن خلدون TES DGS aE‏ 
- » بدوی وتوجهه الإسلامى الحالی لو د Lube‏ القوصی ۲۲۵ 

» عبد الرحمن بدوی ومکانته فى الفلسفة الحديثة . مد أحمد القاضی ۲۵۵ 
+ من تاريخ الإلحاد إلى تاريخ التصوف الام ال بو ون ورف فوسف ردان ۲۸۱ 
» العلاقة بين التصوف الإسلامى والمذهب الرجودى 

عند عبد الرحمن بدوی العم وام لاود و نینج ی آبراهيم ترکی ۲٩۷‏ 
» بدوی واکتشاف العناصر الرجودية فى الذاهب الصوفية ...........د. جسن حماد ۳۱۵ 
+ المذهب الانسانوی العربی فى فکرنا التاسیسی 
. وفى القطاع الفلسفي الراهن لسن یمور ۳۲۷ 


۳ 


القسم الثالث : بدوی الفلسفة الغرسة 


0 الأخلاق بين الخطاية والنقد الادیی: دور أرسطو coping‏ فیهما ۰ ل. ملحت الجیار ۳۷ 


+ عبد الرحمن بدوى مؤرخاً للفلسفة اليونانية لللللء مصطفی النشار ۳۵٩‏ 
+ بدوی: المنطق وفلسفة العلوم RRS‏ عرف القان: ۲۹۷ 
» المثالية الالانية كما يراها الاستاذ بدوی و 
« بدوی ونيتشه eee‏ ل أحمل عبد الحليم عطية )]١‏ 
+ بدوی وشبنجلر ۳ راطو ماو روا اوس ار لوقك ۱۹۱۲۰ 


القسسم الر اب : فى الا تب والسيرة 


+ رحلة الحور والنور STEELE‏ ا 0 د. حسین محمد فهیم EVV‏ 
» عبد الرحمن بدوی : دراساته فى الآداب الغريية مق هافو Tre i‏ 


: معاصريه‎ 5] pe عبد الرحمن بدوى فى‎ « ٠ 
9۰۹ د. ماهر شفیق فرید‎ ece ۱۹۹۷ - ۱۹۳۹ بیلیر‌جرافیا مختارة عنه‎ 


۳ 


رقم الايداع : ٩۷/4۸۰۰‏ 


الترقیم الدولى : ۱.5.۳.۲۷۰ 
977-235-803-4 





وهيئة قصور الثقافة إذ تعید الیوم طباعة 
هذا GUSH‏ الذی شرف عليه الدکتور أحمد 
عبد الحلیم عطية, وأسهم فى IGS‏ نخبة 
من مثقفی ومفکری مصر, فانها تحتفی 
بالقيمة العظمی التی أورثها لنا الدکتور 
بدوی الذی وصفه طه حسين بأنه «أول 
فيلسوف عرير 4 كما انها تشارك بهذا 
الكتاب في إعادة تسليط الضوء على ابن 
هذا الوطن الخلاق sally‏ فناً وفكراً 
وخضارة ورقباء لعلنا بذلك نكون قد قدمثا 
لهذا الرجل - فى حياتهء قبل مماته - 
اليسير مما يليق به كمفكر جاد ودژوب 
ومتفردء لم يبخل بدقيقة من عمره - الذى 
وهبه كله للفكر والثقافة فقط - من أجل 
رفعة شأن الإنسان والفكر والحرية في 
العالم كله. 


+ 1 1 


Gat‏ : ۵ جنیهات 


شركة الأمل للطباعة والنشر 


صورة الغلاف : سامی أمين 
الاخراآلفنی : محمد أباظة 


